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“निवेदन 

मध्यकालीन धर्मं-साधना” यद्यपि भिन्न-सिन्न अवसर पर लिखे 
गए निबंधों का संग्रह ही है तथापि प्रयन्न किया गया है कि ये लेख 
परस्पर-विच्छिन्न ओर असंबद्ध न रहे और पाठकों को मध्यकालीन 
धरम्-साधनाओं का संक्षिप्त और धारावाहिक परिचय प्राप्त हो जाय | 
इसीलिथे कई लेखों में परिवतन कर दिया गया है ओर कइंकों एकद्म 
नये सिरे से लिखा गया है। दो प्रकार के साहित्य से इन घर्-साध- 
नाओं का परिचय संग्रह किया गया है--( १) विभिन्न संग्रदाय के 
साधना-बिषयक ओर सिद्धान्त-विषपयक ग्रन्थ और (२) साधारण काव्य- 
साहित्य । इन दो मूलों के उपयोग के कारण इस पुस्तक में आलोचित 
अधिकांश धम-साधनाएँ शास्त्रीय रूप में ही आई है| जिन संप्रदायों 
के कोई धर्म-प्रन्थ प्राप्त नहीं हें या जो साधारण काव्य साहित्य म॑ नहीं 
आ सकी है वे छूट गई हैं। लोकधर्म की चर्चा इस पुस्तक में यत्रतत्र 

आ अवश्य गई है परन्तु वह इस पुस्तक का प्रधान प्रतिपाद्य नहीं है । 
मेरा विश्वास है कि जनपढदों में प्रचलित लवेकधर्म की अनेक 
पूजा-पद्धतियों, देवता-मंडलियाँ और धार्मिक विश्वासों की परंपरा दीघ- 
काल से चलती आ रही हैं | शास्रीय धर्म-साधना के साहित्य से इनका 
बनिष्ठ संबंध होना चाहिए | कहीं-कहीं पुस्तक में इस प्रकार के संकेत 
दिए गए हैं परन्तु यह्‌ विपय बहुत महत्त्वपूर्ण हैओर इसके लिये अधिक 
गंभीरतापूर्वक विचार करके स्वतंत्र पुस्तक लिखने की आवश्यकता है। 
हमारे देश की धर्म-साधना का इतिहास बहुत विपुल है। विभिन्न 
युग की सामाजिक स्थितियों से भी इसका संबंध भी है। भिन्न-भिन्न 
समयों में बाहर से आने वाली मानव-मंडलियों के संपक से इसमें नये-नये 
उपादान भी मिलते रहे हैं| धम-साधना की चर्चा करते समय इन सब 


( चार ) 


बातों को चचा आवश्यक हो जाती है। इस 'पुस्तक में बहुत थोड़ी 
बातों को चर्चा हो सकी है। फिर भी प्रयल किया गया है कि उत्तर भारत 
की प्रधान-प्रधान धर्म-साधनाएँ यथासंभव विवेचित हो जायेँ और 
उनकी सामाजिक एप्रभूनि का भी सासान्‍्य परिचय मिल जाय । 

विषय की विशालता और गहनता के विषय मे दो राय नहीं हो 
सकती ओर इस छोटो सी पुस्तक में उनका बहुत सामान्य परिचय 
दिया जा सकता है, यह भी असंद्ग्ध ही है। मुझे कुछ ओर अवकाश 
मिलता तो इसका किब्वित्‌ माजेन कर सकता, परन्तु अभो तो जितना 
बन पड़ा उतना ही पाठकों की सेवा में उपस्थित कर रहा हूँ। सह्ृदय 
पाठक इसके दोषों ओर त्रटियों के लिये क्षमा करेंगे, यह भरोसा भेरे 
सन में है। इसी आशा से इसे प्रकाशित करने का साहस कर रहा हूँ । 
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१, मध्ययुग या मध्यकाल 


मध्ययुग” या “मध्यकाल ' शब्द भारतीय भाषाओं में नया ही है । इस 

देश के प्राचीन साहित्य मे इत् प्रकार के किसी शब्द का प्रयोग नहीं मिलता | 
बहुत प्राचीनकाल से भारतवष्‌ में कृत, त्रता, द्वापर और कलि नाम के चार 
थुगों की चर्चा मिलती है | ब्राह्मण और उपनिषद्‌ ग्रंथों में भी इन शब्दों का 
प्रयोग मिल जाता है। धारमिक मनोबूत्ति की प्रतरलता या क्षीणता ही इस 
अकार के युग विभाजन के विश्वास का आधार है। ऐसा विश्वास किया जाता 
है कि कृत या सत्ययुग में धर्म की पूर्णस्थिति थी । त्रेता में तीन चौथाई रह गई 
और द्वापर में आधी | कलिकाल में घम का प्रभाव और भी क्ञीण हुआ और वह 
एक ही चरण पर खड़ा रह गया । अनेक विद्वानों ने महाभारत और पुराणों के 
अध्ययन से यह निंय करने का प्रयत्न किया है कि कलिकाल का आरंभ 
किस समय से हुआ था | हिंदू परम्परा के अनुसार कलिकाल राजा परीक्षित 
के राज्यकाज्ञ मे आरंभ हुआ था । यद्यपि हिंदू परम्परा इस काल को पांच 
हजार वर्षों से मी अ्रधिक पूर्व से आरंभ होना बताती आऔ रही है तथापि नई 
इष्टि के परिडतों ने आये राजाश्रों की वंशावली के आधार पर सन्‌ ईस्वी के 
एक सहस््ाब्दक पूर्व से इस काल का आरंभ माना है। साधारणतः इस काल 
*के बाद राजाश्ों का उल्लेख पुराणों में भविष्यकालिक क्रिया के प्रयोग द्वारा 
किया गया है। यह माना जाता है कि कलियुग में मनुष्यों की प्रवृत्ति पाप कर्मों 
की और हो जाती है श्रौर उनका आयुबल क्षीण हो जाता है और ज्यों-ज्यों 
कलियुग आगे बढ़ता जांता है त्यों-त्यों मनुष्यों की पापाभिमुख प्रवृत्ति भी बढ़ती 
जाती है। यद्यपि कलिकाल के दोष अनेक हैं फिर भी उसमें एक बड़ा भारी 
गुण भी है। अन्यान्य युगों में मानस पाप का भी फल मिलता है किन्तु कलि- 


२ मध्यकालीन धर्म-साधना 


युग में मानस पाप का फल तो मित्रता द्वी नहीं ऊपर से मानस पुण्य का फल 
प्रचुर-मात्रा में मिलता है| अनजान में भी यदि भगवान का नाम ले लिया जाय 
तो मुक्ति हो जाती है। अ्रजामिल, गणिका आदि इस प्रकार तर गए थे | भाव 
से हो, कुभाव से हो, क्रोध से हो, घृणा से हो, उत्साह से हो, आलश्य से हो 
जैसें-तैसे भी भगवान का नाम ले लेने से इस युग में मंगल ही होता है | 


लेकिन इस विश्वास के अनुसार कलियुग अंतमि युग है। आजकल के 
शिक्षित लोग जब मध्ययुग या मध्यकाल शब्द का प्रयोग करते हैं तो उनके 
कहने का श्रमिप्राय भारतीय परम्परा के युग विभाग के अनुसार बीच में पड़ने 
वाले द्वापर या त्ेवा युग नहीं होता । वस्तुतः यह शब्द अंग्रेजी के 'मिडल एजेज? 
के अनुकरण पर बना लिया गया है | यूरोपीय इतिहास में रोमन साम्राज्य के 
पतन के बाद से लेकर आधुनिक वेज्ञानिक अभ्युदय के पूव तक के काल को 
मध्ययुग या मध्यकाल कहा जाता है। उन्नीसवीं शताब्दी के पश्चिमीय 
विचारकों ने साधारणतः सन्‌ ४७६ इईस्वी से लेकर १५५३ ईस्वी तक के काल को 
मध्ययुग कहा है। हाल की जानकारियों से यह मालूम हुआ है कि इस प्रकार के. 
नामकरण का कोई विशेष उल्लेख योग्य कारण नहीं था। श्रसल बात यह है कि 
मध्ययग शब्द का प्रयोग काल के अ्रथ में उतना नहीं होता जितना एक खास 
प्रकार की पतनोंन्मुख और जबदी हुईं मनोदृत्ति के अर्थ में होता है। मध्ययग 
का मनुष्य घीरे-चीरे विशाल और असीम ज्ञान के प्रति जिज्ञासा का भाव 
छोड़ता जाता है तथा धार्मिक श्राचारों और स्वतः प्रमाण माने जाने वाले आप्त 
वाक्यों का अ्रनुयायी होता जाता है। साधारणतः इन्हींकी बाल की खाल 
निकालने वाली व्याख्याओं पर श्रपनी समस्त ब॒द्धि-सम्पत्ति खर्च कर देता है । 
रोपीय इतिहास के इसी यग मेंब#ह शास्त्रा्थ प्रबल रूप घारण करता है कि 
सुई की नोक पर कितने फरिश्ते खड़े हो सकते हैं । 


इस काल की साधना का वैशिष्टय 


प्रत्येक युग के साघक भगवान्‌ के दो रूपों का अनुभव करते रहे हैं | एक 
तो उनका निगुण और निविशेष रूप है जो ज्ञान का विषय है | मनुष्य उसको 


मध्ययुग या मध्यकाल रे 


ठीक-ठीक अनुभव नहीं कर सकता क्योंकि इस क्रिया के जितने भी साधन हैं 
उनके पहुँच की सीमा निश्चित है । जो समस्त सीमाओं से परे है वह केवल 
अनुमान और तक का विषय हो सकता है| यद्यपि इसमें संदेह ही है कि 
बौद्धिक विवेचना के द्वारा उसका कितना अंश सचमुच ही स्पष्ट होता है । प्रत्येक 
युग के और प्रत्येक देश के साधक भगवान्‌ के इस्त निस्सीम और अचित्य- 
गुण-प्रकाश रूप की बात जानता है। केसे जानता है, यह बताना बढ़ा कठिन 
हैं क्थोंकि जो श्रसीम और अचित्य है उसको अनुभव करने के लिए कुछ इसी 
प्रकार के साधन की आवश्यकता है | मनुष्य-जीवात्मा में कुछ इसी प्रकार 
के धर्म विद्यमान है। बस्तुतः जब भक्त भगवान्‌ के असीम-अधचित्व-गुण-प्रमशाश 
रूप की बात करता हे तो वह शानेन्द्रियों के अनुभव की बाततहीं करता, मैंने 
द्वारा चितित वस्तु की बात नहीं कहता और बुद्धि द्वारा विवेचित पदाथ की 
बात नहीं करत») वह इन सब से भिन्न और सबसे अलग किसी ऐसे तत्व की 
बात कहता है जिसे उसकी अंतरात्मा अनुभव करती है। वह सत्य है क्योंकि उसे 
भक्त सचमुच ही अनुभव करता है लेकिन वह फिर भी ग्राह्य नहीं है'। न तो वह 
मन.ूुद्धि द्वास ग्रहणीय है ओर न वाणी द्वारा प्रकाश्य | जब कभी वह भक्त के 
इुृद में प्रकट द्ोता है तभी भक्त के हृदय की समस्त सीमाओं में बेंघकर 
ग निविशेष रूप में ही व्यक्त होता है। यही भक्त का भाव-गृह्दीत रूप है । 
इस प्रकार भगवान्‌ के दो रूप हुए | एक तो वह जिसकी हम कल्पना 

नहीं कर सकते, व्याख्या नहीं कर सकते, विवेचना नहीं कर सकते । दूसरा वह 
जो भक्त के चित्त में भाव रूप से प्रकट होता है ओर उसके समस्त मनोविकारों 
के बंधन में बंधा रहता है। आधुनिक लेखक इस मनोबृत्ति के आधार पर ही 
इस युग-सीमा का निर्धारण करना चाहते हैं। जब वह कहते हैं कि पांचवीं से 
सोलहबी शताब्दी तक के काल को मध्ययुग कहने का कोई विशेष कारण नहीं 
है तो अ्रसल में छे यह बताना चाहते हैं कि इस काल में सवंन्न यह पतनोन्मुख 
और जबदी हुईं प्रवृत्ति नहीं पाई जाती। फिर भी मध्ययुग का सीधा अथ 
काल ही हो सकता है, और इसीलिए पांचवीं से सोलइवीं तक के समय को 
मध्ययुग कहना बहुत कुछ रूढद हो गया है। भारतीय इतिहास के लेखकों में 
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से किसी किसी ने इस शब्द का प्रयोग इसी अथ में किया है और किसी-किसी 
ने मनोधृत्तिपरक अथ लेकर इस काल को अठारहवीं शताब्दी के अंत तक 
घसीटा है क्योंकि भारतवर्ष में आधुनिक मनोबृत्ति का जन्म आठरहवीं शताब्दी 
के बाद ही होता है। इस अर्थ में प्रयोग करने वाले विद्वानों को कठिनाई यह 
है कि जिस प्रकार आधुनिक मनोबृत्ति के जन्म का निश्चित समय मालूम है 
उसी प्रकार मध्ययुगीन मनोबृत्ति क जन्म का भारतीय काल निश्चित रूप से 
नहीं बताया जा सकता | 

इसमे सन्देह नहीं कि यूरोप के देशों की तरह इस देश में भी मध्यकाल में 
एक जबदी हुईं मनोवृत्ति का राज्य रहा है। काव्य, नाठक, ज्योतिष, आयुवेद, 
संगीत, मूति आदि जिस क्षेत्र में भी दृष्टि जाती है सबंत्र एक प्रकार की अधोगति 
का ही आभास मिलता है। इस सावंत्रिक अ्रधोगति का कारण इस देश की 
राजनीतिक स्थिति थी | कारण जो भी हो, मध्ययग हास का ही युग है । इसमें 
केवल एक बात में भारतवर्ष पीछे नहीं हटा । वह है भगवद्भक्ति का क्षेत्र | 
उत्तर-मध्य काल में बहुत बढ़े-बढ़े भक्त इस देश के हर हिस्से में पंदा हुए 
है | इनमें कितने ही बहुत उच्चकोटि के विचारक तत््वज्ञानी थे। परन्तु श्रघि- 
काँश निरक्तुर साधकों की ही प्रधानता रही । भारतवषे के इन भक्तों ने निश्चित 
रूप से दिखा दिया है कि साक्षर होने से ही कोई भगवद्धक्ति का श्रधिकारी 
नहीं हो जाता और निरक्षर होने मात्र से कोई उस महारस से वंचित भी 
नहीं हो जाता | भक्त की मनोबृत्ति के अनुसार कभी वह सखा रूप में, कभी 
प्रिय रूप में, कभी स्वामी रूप में और कभी श्रन्यान्य रूपों में प्रकद होता है । 

मध्ययुग के भक्तों ने इस भाव-ग्रहीत रूप का बड़ा विशद वर्णन किया 
है। जो भगवान अचित्य है उसका कोई नाम रूप नहीं होता | शानी लोग 
उसको आत्मा या ब्रह्म जैसे एक ही शब्द से समझा सकते हैं क्योंकि उनके 
मत से मनुष्य की जीवात्मा परबह्म से अभिन्न है। परन्तु ऐसे परमात्मा का 
नाम भी क्या और रूप भी क्या। कुछ ऐसे ही भाव को बताने के लिए मौजी 
कबीर ने कहा था--“उनका नाम कहन को नाहीं दूजा घोखा होय |” नाम 
रूप की अपेक्षा रखता है | जिस वस्तु का रूप नहीं होता उसका नाम भी नहीं 


मध्ययुग या मध्यकाल प्‌ 


होता । परन्तु मध्ययुग के भक्तों में भगवान्‌ के नाम का माहात्य बहुत श्रघिक 
है। मध्ययुग की समस्त घर्म साधना को नाम की साधना कहा जा सकता है | 
चाहे सगुण मार्ग के भक्त हों चाहे निगुण मार्ग के, नाम जप के बारे में किसी 
को कोई संदेह नहीं | इस अपार भवसागर में एक मात्र नाम ही नौका रूप है । 
यद्यपि ऐसा कोई स्थान नहीं है जहाँ भगवान्‌ का वास न हो और मनुष्य का 
द्ृदय भी निस्संदेह उसका आवास है। फिर भी जब तक वह नाम और रूप के 
सांचे में नहीं हल जाता अर्थात्‌ सगुश औ्रौर सविशेष रूप में नहीं प्रकट हो जाता 
तत्र तक वह ग्राह्य भी नहीं | इसीलिए भक्तों के नाम-स्मरण का स्पष्ट अथ है, 

' भगवान्‌ के भावगश्हीत रूप का स्मरण | ब्रह्मसंहिता में कहा है कि यद्यपि 
भगवान्‌ का गुण ओर प्रकाश अ्रचिंतनीय है अ।र सबके द्वदय में रहता हुआ 
भी वह सब के अग्गेचर रहता है--कम लोग ही उसके हृदय स्थित रूप को 
जान पाते हँ--तथापि संत लोग प्रेमांजन से विच्छुरित भक्ति रूप नयनों से 
सदेव डसका दर्शन करते रहते हैं अर्थात्‌ जो अरूप दोने के कारण दृष्टि का 
अ्रविषय है उसे प्रेम के श्रंजन से अनुरंजित करके विशिष्ट बनाकर देश्वा 
करते हैं : 


प्रमाञ्ननच्छुग्त भक्तिविलोचनेन 
सन्‍्तः सदैव हृदयेडप्यवलोकयन्ति | 
ये श्याम सुन्दरमचिन्त्यगुण प्रकाशं 
गोविन्दमादिपुरुष॑ तमहं भजामि ॥ 


- भगवान का यह प्रेमांजनच्छुरित रूप भक्त की श्रपनी विशेषता है। यह 
उसे सिद्धियादियों से अलग कर देता है, योग के चमत्कारों को ही सत्र कुछ 
मानने वालों से पृथक कर देता है। ओर शुष्क शान के कथनी-कथने वालों 
से भी अलग कर देता है। यह नाम ओर रूप की उपासना मध्यकालीन भक्तों 
की अपनी विशेषता है। यह बात बौद्ध और जैन साधकों में नहीं थी, नाथ 
श्रौर निर॑जन मत के साधकों में भी नहीं थी और अ्रन्य किसी शुष्क शञानवादी 
सम्प्रदाय में भी नहीं थी। जप की महिमा का बखान इस देश में नया नहीं 
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है। गीता मे भगवान श्रीकृष्ण ने 'यशञानां जप यज्ञो3स्मि', कहकर जप की 
महिमा बताई है पर साधारणतः जथ मंत्र विशेष का हुआ करता था | भगवान्‌ 
के नाम को ही सबसे बड़ा मंत्र मानना और उसीके जप को समस्त सिद्धियों 
का मूल मानना इस युग की विशेषता है, ओर इस विशेषता ने ही भगवान 
के भावगहीत रूप को इतना मद्दत्व दिया है | भगवान के सगुण उपासना के 
मूल में यह भावगहीत रूप ही है, अन्तर केवल इतना ही है कि यह भावश्द्दीत 
रूप भगवान्‌ के पूर्व निर्धारित किसी रूप को आश्रय करके होता है | इस 
प्रकार यद्यपि सूरदास के कृष्ण और हित हरिवंश के भावशहीत रूप में थोड़ा 
अंतर हो सकता है, परन्तु है बह एक ही शाख्र-समर्थित श्रीकृष्ण के मधुर रूप 
- पर आ्राधारित | वृस्ठुतः निगुण कहे जाने वाले रूप में भगवान्‌ की उपासना 
करने वाला भक्त भी भगवान के इस भावशगदहीत गुण-विशिष्ट रूप को ही 
अपनाता है। फिर भी उसकी विशेषता यह है कि उसका भावशहीत रूप किसी 
पूव निर्धारित और शास्त्र-समर्थित आ्राकार को आश्रय करके नहीं होता 
मध्ययग में इस भाव ने अनेक विचिन्र रूपों में अपने को प्रकाशित 
किया है | इसीलिये इस युग का साहित्य भक्ति के रस से अ्रत्यन्त सरस हो गया 
है। और भगवान्‌ के भावश्हीत रुपों के वैचित्र्य के कारण अनेक रूपों में 
प्रकट हुआ है | इस सरसता और वैचित्र्य के कारण ही इस यग का साहित्य क्‍ 
इतना आकरषक बना है | 


२, धर्-साधना का साहित्य 


यूरोप के इतिहास के जिस काल को मध्ययुग कद्दा जाता है उसके 
प्रारंभिक शताब्दकों को भारतीय इतिहास का "स्वर्ण युग” कहा जाता है। 
यद्यपि यह बात सम्पूर्टरूप से तथ्य के अनुकूल नहीं कद्दी जा सकती तथापि 
इतना तो सत्य है ही कि भारतीय इतिहास में गुप्त नरपतियों का उत्कर्षकाल बहुत 
महत्वपूर्ण रहा है। सन्‌ ईस्वी के पहिली शताब्दी से मथुरा के कुषाण सम्नादों 
के शासन संबंधी चिह्ों का मिलना एकाएक बंद हो जाता है। इसके बाद के 
दो-तीन सो वर्षों का कात् अन्न तक भारतीय इतिहास का अंधयुग ही कहा 
जाता रहा है। दाल ही में इस काल के अनेक व्थ्यों का पता चला है किन्तु 
धारावाहिक इतिहास लिखने की सामग्री श्रव भी पर्यास नहीं कही जा सकती । 
धीरे-धीरे विद्वान अन्वेषक कुछ न कुछ नये तथ्थों का संग्रह करते जा रहे हैं । 
यह “अंधरकार युग! शब्द भी यूरोपियन परिडतों के दिमाग की ही उपज है। 
यदि राजाश्रों श्रौर राजपुरुषों का नाम ही इतिहास न समझता जाय तो इस 
काल को “अंधरकार युग” नहीं कहा जा सकता । धर्म श्रोर दशन श्रादि के 
जो ग्रंथ परवर्ती डेढ हजार वर्षों के इतिहास की प्रभावित करते रहे हैँ उनका 
चीजारोपण इसी काल में कहीं हुआ था। मनुस्मृति का नवीन रूप संभवतः इसी 
काल की देन है | सूथ्-सिद्धान्त का पुराना रूप इसी काल का बना होगा । 
श्रश्वघोष ने संभवतः इसी काल में अपनी नई काव्यशैली का आरंभ किया 
श्र परवर्त्ती नाटकों, प्रकरणों, और अन्यान्य रूपकों को प्रभावित करनेवाला 
भारतीय नास्यशास्ष भी इसी काल में लिखा गया था तथा परवर्त्ती काव्यों 
को दूर तक प्रभावित करनेवाला वात्स्यायन का कामसूत्र इसी काल में 
संपादित हुआ था । हम श्रागे चलकर देखेंगे कि दशन और घधमं-साधना के 
त्षेत्र में अनेक महत्त्वपूर्ण ग्रंथों और सम्प्रदायों की स्थापना इसी काल में हुई । 
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इस प्रकार परवत्ती भारतवर्ष को जो रूप प्राप्त हुआ वह अधिकांश में इसी काल 
की देन है | 

सन्‌ २२० ईंस्वी में मगध का प्रसिद्ध पाटलिपुत्र चार सौ वर्षों की गा 
निद्रा के बाद एकाएक जाग उठा । इसी व चन्द्रगुत नामघारी एक साधारण 
राजकुमार, जिसकी शक्ति लिच्छुवियों की राजकन्या से विवाह करने के कारण 
बहुत बढ़ गई थी, अचानक प्रबल पराक्रम के साथ उठ खड़ा हुआ और 
उत्तर भारत के विदेशियों को उखाड़ फेंकने में समर्थ हो गया | उसके पुत्र 
समुद्रगुस ने और भी प्रचंड विक्रम का परिचय दिया | अनेक मदगवित साम॑तों' 
श्रौर बलदरपित शासकों का मान-मर्दन करके उसने उत्तर भारत को निष्कंटक 
सा बना दिया | इसका पुत्र द्वितीय चन्द्रगुप्त विक्रमादित्य पिता के समान ही' 
प्रतापशाली सिद्ध हुआ । इसका सुव्यवस्थित साम्राज्य पूर्व समुद्र से पश्चिम 
समुद्र तक फैला हुआ था | इस समय ब्राह्मण घर्मं नया तेज और नया योवन 
पाकर बढा शक्तिशाली हो गया । 

वस्तुतः यूरोप के इतिहास में जहाँ से मध्ययुग का आ्रारंभ हुआ था वहाँ 
भारतीय इतिहास में नवीन उत्साह और नवीन जोश का उदय हुआ | संस्कृत' 
भाषा ने नई शक्ति प्राप्त की और समूचे देश में एक नये ढंग की जातीयता 
की लहर दौड़ गई। इस काल में राज्यकाल से लेकर साहित्य, धमें और 
सामाजिक विधि-व्यवध्था तक में एक विचित्र प्रकार की क्रांति का पता लगता 
है| पुराने शासक लोग राजकाये के लिये जिन शब्दों का व्यवहार करते ये 
उन्हें छोड़ दिया गया, कुषाण नरपतियों ने जिस गांघारशैली की मूत्तिकला 
को बहुत सम्मान दिया था वह एकदम उपेक्षित हो गई। बस्तुतः श्राज के 
भारतीय धर्म, समाज, आचार-विचार क्रियाकाएड सभी विषयों पर इस युग 
को अ्रमिट छाप है। इस काल को और चाहे जो कहा जाय, पतनोन्‍्मुखी 
ओर जबदी हुई मनोद्ृत्ति का काल नहीं कह्द जा सकता | जो पुराण और 
स्मृतियां आजकल निस्संदिग्ध रूप में प्रामणिक मानी जाती हैं और उनका 
संपादन अंतिम रूप में इस काल में हुआ था; जो काव्य, नाटक, कथा, श्राज्या- 
यिकाएँ गुप्त काल में रची गई” वे आज भी भारतवर्ष का चित्त मुरध कर रही 
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हैं। जो शात्र उन दिनों प्रतिष्ठित हुए वे सैकड़ों वषे बाद आज भी भारतीय 
मनीषा को प्रेरणा दे रहे हैं| इस काल को भारतीय उन्नति के स्तब्ध हो जाने 
का काल' नही कहा जा सकता । 


लेकिन विक्रम की छुठीं शवाब्दी के बाद भारतीय घरंसाधना में एक 
नई प्रवृत्ति का उदय अवश्य होता हैं। इस समय से भारतीय घर्म-साधना के 
क्षेत्र में उस नए प्रभाव का प्रमाण मिलने लगता है जिसे संक्षेप में 'तांबिक 
प्रभाव” कह सकते हैं। केवल' ब्राह्मण ही नहीं जैन और बोद्ध सम्प्रदायों में 
भी यह प्रभाव स्पष्ट रूप से लक्तिव होता है। बोद्ध-धर्म का अंतिम रूप तो इस 
देश में तांत्रिक ही रहा | दसवीं शताब्दी के आसपास आते-आते इस देश की 
घममं साधना बिल्कुज्ञ नये रूप में प्रकट होती है। निस्संदेह यहाँ से भारतीय 
मनीषा के उत्तरोत्त संकोचन का काल आरंभ होता है। यह अवस्था 
अठारहवीं शताब्दी के श्रंव तक चलती रही उसके बाद भारतवर्ष फिर नये 
दंग से सोचना आरंभ करता है। सच पूछा जाय तो विक्रम की दसवीं शताब्दी' 
के बाद ही भारतीय इतिहास का वह काल आरंभ होता है जिसे संकोचनशील 
अर स्तब्ध मनोबृत्ति का काल कहा जा सकता है। यह सत्य है कि मध्यकाल 
में कोई भी ऐसी प्रश्नत्ति कठिनाई से मिलेगी जिसका बीजारोपण किसी न किसी 
रुप में पूववर्ती काल में न हो गया हो । परन्तु धर्म-साधना का इतिहास 
, जीवन्त वस्तु है ओर जब हम किसी प्रश्ृत्ति को नई कहते हैं तो हमरा मतलब 
"सिफ इतना ही होता है कि यह प्रवृत्ति कुछ विशेष ऐतिहासिक और सामाजिक 
कारणों से श्रत्यन्त प्रचल होकर प्रकट हुई थो । 


एक विशिष्ट प्रवृत्ति 


दसवीं शताब्दी के गस-पास एक विशिष्ट मनोबृत्ति का प्राधान्य 
भारतीय ' घर्मसाधना के चछ्लेत्र में स्थापित होता है, यद्यपि वह नयी नहीं है । 
कम से कम विक्रम के छुठीं शवाब्दी से निश्चित रूप से इस प्रवृत्ति के रहने' 
का प्रमाण मिलता है। विरोधी मतों को 'अ्वैदिक' कहकर देय सिद्ध करना 
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इस प्रवृत्ति का प्रधान स्वरूप है। छुठीं से लेकर दसवीं शताब्दी तक का 
भारतीय साहित्य बहुत विशाल है, तो भी धर्म-साधना के इतिहास की दृष्टि 
से वह पर्याप्त नहीं कह्दा जा सकता । अ्रघिकांश में हमें साम्प्रदायिक अंथों पर 
निभर करना पड़ता है। यह उल्लेख योग्य है कि सभी घार्मिक सम्प्रदाय 
अपने अंथ नहीं छोड़ गए हैं। कुछ ने तो शायद ग्रंथ लिखा ही नहीं और 
कुछ ने श्रगर लिखा भी तो बह प्राप्त नहीं हो सका | पुरानी पुस्तकों में इन 
सम्प्रदायों का कुछ-कुछ उल्लेख मिल जाता है। पर इन उल्लेखों से इनका 
कुछ विशेष परिचय नहीं मिलता । बौद्ध सम्प्रदायों के विषय मे ब्राह्मण ग्रंथों 
से जो कुछ पता चलता है, वह केवल अपूर्ण ही नहीं, श्रामक भी है। 
सौभाग्यवश बोद्धों से एक बहुत बड़े सम्प्रदाय स्थविरवाद का पूरा साहित्य -- 
जो लगभग तीन महाभारत के बराबर है--प्राप्त हो गया हैं। अन्यान्य 
सम्प्रदायों के अंथ भी थोड़े-बहुत मिल गए हैं और चीनी तथा तिब्बती भाषा 
में अनेक ग्रंथ अनूदित अवस्था में सुरक्षित हैं। विद्वान लोग नये सिरे से इन 
ग्रंथों को धीरे-धीरे प्रकाश में लाने का प्रयत्न करते हैं, ब्राह्मण ग्रंथों में उच्छेद, 
विनाश या श्रभाववाद को ही मुख्य बौद्ध सिद्धान्त मानकर खण्डन किया गया 
है। यदि बौद्ध अंथों का अन्य देशों से उद्धार न हो सकता तो हमें बौद्ध 
दर्शन की महिमरू का कुछ भी पता न चल पाता। 'स्वंदशन संग्रह! में 
वेभाषिक-सम्प्रदाय के बौछों के नामकरण का रहस्य यह बताया गया है कि ये 
लोग विभाषा यानी गड़बड़ भाषा के बोलने वाले या बे-सिर-पैर की हॉँकने ' 
वाले बकवादी हैं। लेकिन असली रहस्य यह नहीं है। भला कोई सम्प्रदाय 
अपने को बकवादी क्‍यों कहदेगा ! असल में विभाषा शब्द का श्रथ है विशिष्ट 
भाष्य । यह विशिष्ट भाष्य चीनी भाषा में आज भी सुरक्षित है। संस्कृत में 
इस मत का प्रतिपादक ग्रंथ अभिधर्मकोश” उपलब्ध हुआ है। इस ग्रंथ का 
पहले-पहल चीनी भाषा के टीका के आधार पर फ्रांसीसी में उल्था किया 
गया था । इस सामग्री के आधार पर महापंडित राहुल सकत्यायन ने इसके 
मूल के उद्धार का प्रयत्न किया है और एक संस्कृत टीका भी अपनी ओर से 
जोड़कर इसे बोधगम्य बना दिया है। यह महत्वपूर्ण ग्ंथ अनाप शनाप 
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बोलने वालों” की कृति तो है ही नहीं, बहुत अधिक युक्तिसंगत और 
माननीय है। 

शंकराचाय ने शूत्यवाद को 'स्ंप्रमाण विप्रति षिद्ध/ कहकर उपेक्षा 
योग्य ही समझा था। कुमारिल भट्ट जैसे मेधावी आचार ने भी बुद्ध की अ्रहिंसा 
अगद्‌ भली बातों को उसी प्रकार अग्राह्म बतल्ाया था जिस प्रकार कुत्ते की 
खाल में रखा हुआ दूध अमेध्य होकर अ्नुपयोगी हो जाता है। 'श्वदति 
निश्चिस क्षीरव दनुपयोगि' इसी प्रकार के अनेक उदाहरण दिए जा सकते हैं । 
वस्‍्तुतः बड़े-से-बड़े आचायों के खश्डनात्मक तकाँ और आक्रमणात्मक लेखों 
को देखकर भी विरोधी सम्प्रदाय के सिद्धान्तों के विषय में कोई निश्चित 
धारणा! नहीं बनाई जा सकती । बौद्ध धर्म तो फिर भी जीवित मत है और 
उसके साहित्य के उपलब्ध हो जाने से इसके विषय में ठीक-ठीक धारणा बना 
ली जा सकती है। परन्तु ऐसे बहुत-से सम्प्रदाय हैं जिनकी न तो किसी जीवित 
परंपरा का पता चलता है और न कोई साहित्य ही उपलब्ध हो सकता है । 
विरोधी मतवालों ने उनका थोड़ा-बहुत विक्ृत परिचय दिया है परन्तु ऊपर के 
उदाहरणों को देग्वकर जान पड़ता है कि हम इन विक्ृत परिचयों के आधार 
पर विशेष अग्रसर नहीं हो सकते | 

(क ऐसा सम्प्रदाय नील पटों या नीलाम्बरों का था.। पुरातन प्रबंध 
संग्रह नामक जैन प्रबंध में इन दर्शनियों की चर्चा है। इनकी साधना-पद्ध ति 
' के बिषय में जितना कुछ कहा गया है उससे लगता है कि ये लोग श्त्त्यन्त 

निचली भेणी के भोगपरक धर्म का प्रचार करते थे। खाओ-पिश्नों श्रौर मौज 

करो, यही उनका श्रादर्श था । पुरुष और स्त्री के जोड़े नग्न होकर एक ही 
नीले बस्च में लिपटे रहने थे। ऐसे ही एक जोड़े से राजा भोज की एक कन्या 
में घर्म-विषयक प्रश्न किया जिस पर 'दशनी” ने उस बवामलोचना को उपदेश 
दिया कि 'खाश्रो-पिश्नो श्र मौज करो । जो बीत गया सो कभी नहीं लौट 
सकता | अगर तुमने तप किया और कष्ट उठाया तो वह तुम्दारे लिए बिल्कुल 
बेकार है क्‍योंकि वह जो गया सो गया | असल' बात यह है कि यह शरीर सिर्फ 
जड़तत्वों का संघात-मात्र है इसके आगे कुछ भी नहीं है! |-- 
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पिब खाद च वामलोचने यदतीतं वरगात्रि तन्न ते | 
नहि भीरु गतं॑ निवतते समुदयमात्रमिदं कलेवरम ॥ 

-पुरातन प्रबंध पुष्ठ १६ 

राजा भोज को जब यह बात मालूम हुई तो उन्होंने इस सम्प्रदाय का उच्छेद 

कर दिया । खोज-खोज करके नीलपटों के सभी जोड़े हमेशा के लिये समाप्त 
कर दिए गए | भारतीय साहित्य मे इन नील्ञपटों की कोई चर्चा नहीं आती । 
इस विवरण से तो इनके विषय मे घृणा ही उत्पन्न होती है। यह श्लोक पुराना 
है। सर्वदर्शनसमुच्चय की टीका में इसे लोकायत मत के मानने वालों की 
उक्ति कहा गया है। सौभाग्यवश इस सम्प्रदाय का एक ओर भी विकरण का 
सिंहल ( सीलोन ) के निकाय-संग्रह से श्री राहुल सांकृत्यायन ने उद्धार किया 
है। यह कहानी भी राजा भोज के काल के कुछु दी पहले को है। कहा गया 
है कि राजा मतबलसेन जिनका राज्यकाल ८४६-८६६ .ईस्वी है, के समय वज्र 
पर्वव-निकाय का एक भिक्षु सिहल में आया और वीरांकुर विहार में रहने 
लगा । उसके प्रभाव में आकर राजा ने वजिरिय ( वज्भयान ) मत को 
स्वीकार किया । इसीसे लंका में रत्नकूट आदि ग्रथों का प्रचार आरंभ हुश्रा ! 
इसके बाद के राजा ने यद्यपि वाज़ि-थ के बारे में कुछ कड़ाई दिखाई पर इन 
सिद्धान्तों के गोप्य रहने के कारण वे बचे हो रहे | राहुलजी का कहना है कि तिढ़बत्‌ 
के रंगीन चित्रों में आतिशा (दीपंकर श्रीज्ञान) आदि भारतीय भिक्षुओ्रों के चीवर 
के नीचे जो नीले रंग की एक जाकेट जैसी चीज दिखती है उसका कारण 
निकाय संग्रह में इस प्रकार दिया हुआ है--जिस समय कुमारदास सिंहल में 
राज कर रहे थे उन्हीं दिनों दक्षिण मथुरा में श्रीहर्ष नामक राजा का राज्य 
था । उस समय सम्मितीय निकाय का एक दुश्शाल भिक्षु नीला वस्न घारण 
करके रात को वेश्या के घर गया । उसके प्रातःकाल लोटने में देर हो गई । 
जब विद्ार के शिष्थों ने उसके वस्त्र का कारण पूछा तो उतने उस नील वद्च 
की बड़ी महिमा बताई । तभी से उसके शिष्ष्य नीलवस् का व्यवहार करने 
लगे । नीलपटद्शन में कहा गया है कि वेश्या, सुरा और काम ये तीन ही 
वास्तव रल हैं, वबाको सत्र कांच के टुकड़े हैं। स्पष्ट हां नोलपट दर्शनियों का 
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जो मत पुरातन प्रबंध मे उद्धत किया गया है वह इसी से मिलता-जुलता है। 
परन्तु यदि राहुलजी के वक्तव्य को ध्यान से देखा जाय तो मालूम होगा कि 
इन लोगों का संबंध वज्यानियों से था | यह ध्यान देने की बात है कि सम्मि- 
तीय निकाय के जिन भिक्षुओं की ऊपर चर्चा आई है उनका महायान मत की 
स्थापना में बड़ा हाथ रहा है (गंगा पुरातन्वां+) | यह नीलपट सम्प्रदाय यदि 
वज्ज्यान से सबंधित था तो निश्चय ही बड़ा शक्तिशाली था और उसका साहित्य 
एकदम खोया छुआ नहीं कहा जा सकता । स्पष्ट ही यदि जैन प्रबंध का विवरण 
ही हमारे सामने होता तो इस मत के विषय में बहुत भ्रांत घारणा बनी रहती । 
ऐसे अनेक सम्प्रदाय हैं जो गलत ढंग से उपस्थापित हैं | कितनों ही का तो 
नाम भी नहीं बचा होगा | 


कितने ही सम्प्रदाय ऐसे हैं जिनका साहित्य तो उपलब्ध नहीं है, पर 
परंपरा श्रभी बची हुई है। नाथमार्ग के बारह पंथों में से प्रायः सभी जीवित हैं 
पर जहाँ तक मालूम है एक-दो को छोड़कर बाकी का कोई साहित्य नहीं 
बचा है। इन सम्प्रदायों के साधुओं और गणहस्थों में अपने प्रतिष्ठाता के संबंध 
में कुछ कथाएँ बची हुई हैं । किसी-किसी के स्थापित मठ और म॑द्रि वत्तमान 
हैं, उनमें कुछ विशेष ढंग के अनुष्ठान होते हैंँ। इन लोक-कथाओं ओर 
अनुष्ठटानों के भीतर से इन सम्प्रदायों की विशेषता का कुछ पता चलता है । 
. इतना ही नहीं, कभी-कभी तो अनुष्ठानों और लोक-कथाओं पर से उन पू्॑वर्तती 
मतों का भी पता चल जाता है जो या तो इन परवर्त्ती मतों के विरोधी थे या 
इनन्‍्हींमें घुल मिल गए हैं | श्रागे हम इस प्रकार के कई घमंमतों का उल्लेख 
करेंगे | इसीलिए भारतीय घमं-साधना का श्रध्ययन बहुत जटिल और उलमा 
हुआ कार्य है। इसे खुचारु रूप से करने के लिए केवल लिखित साहित्य से 
काम नहीं चल सकता । लोक-कथा, मूर्ति ओर मंदिर, साधुओं के विशेष- 
विशेष -सम्प्रदाय उनकी रीति-नीवि आचार-विचार एजा-अश्रनुष्ठान आदि की 
जानकारी परम श्रावश्यक है। परन्तु इस दृष्टि से बहुत कम काम हुआ है । 
जो कुछ हुआ है वह श्रघिकतर विदेशी बिद्वानों के परिश्रम का फल है 
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इसके लिये हमें उनका कृतज्ञ होना चाहिए यह ठीक है कि उनका दृष्टिकोण 
दूसरा है परन्तु जो कुछ भी उन्होने किया है वह हमारे काम तो आता ही है । 


आस्तिक और नास्तिक 


इस काल के धर्म को दो मोटे विभागों में बाँठ लिया जा सकता है, 
आगपस्तिक और नास्तिक | आस्तिक भी दो श्रेणियों के हैं। एक वे जो वेद को 
प्रमाण मानते हैं दुसरे वे जो वेद से अपने मत के समर्थित या असमर्थित होने 
की परवा नहीं करते । ये नाघ्तिक तो नहीं हैं पर वेद-विरोधी अवश्य हैं । मनु 
ने वेद्निंदक को ही नास्तिक कहा है परन्तु, जैसा कि कुल्लूक भट्ट ने मनु की 
ठीका में (४॥१६३) इस शब्द की व्याख्या की है, नास्तिक शब्द का प्रचलित 
अ्रथ था परलोक में विश्वास न करनेवाला | उन दिनों श्रपने विरोधी मतों को 
अवैदिक और नास्तिक कहकर लोकचक्षु में हीन सिद्ध करने की चेशा की जाती 
थी। ७ वो शताब्दी के बाद यह प्रवृत्ति उत्तरोत्तर प्रबल होती गईं | श्रीकृष्ण 
घूजटि मिश्र ने सिद्धान्त चंद्रोदय में ६ नास्तिक सम्प्रदायों के नाम गिनाए हैं । 
(१) चार्वाक (२-४) चार बौद्धमत अथ्थांत्‌ माध्यमिक, योगाचार, सोन्रान्तिक 
और वैभाषिक तथा (६) दिगंबर (जैन) | परन्तु भिन्न-भिन्न मत के ग्रंथों की 
जॉँच की जाय तो नास्तिकों की संख्या और अधिक होंगी | जैमिनि विरचित 
मीमांसा ओर कपिल सांख्य भी इस अपवाद के शिकार हैं। इस प्रकार पैद* 
माननेवाले निरीश्वर सम्प्रदाय भी हैं। 


वेद को अतिम प्रमाण माननेवाले घमंमतों और दाशनिक सम्प्रदायों की ' 
संख्या एक-दो नहीं है | उत्तर मध्यकाल में वेदान्त के अनेक परस्पर-विरोधी 
सम्प्रदाय हुए हैं। सब अपने को श्रुतिसम्मत मानते हैं । अद्वेतवाद, दो तवाद 
विशिशद्ट तबाद, शुद्धाद्वोत, अंचिन्त्य-मेदामेद आदि अ्रनेक परस्पर-विरोधी 
मत ऐसे हैं जो एक ही श्रुति को अपना श्राधार मानते हैं | कभी-कभी तो एक 
ही वाक्य पर से ये लोग परस्पर-विरुद्ध श्रथों का समथन करते हैं।- आगे 
चलकर इन विरोधों के परिद्दार की भी चेशएऐँ हुई हैँ | इसी प्रकार शैब, शाक्त, 
पाशुपत, गणशपत्य, सौर आदि अनेक धार्मिक सम्प्रदाय अपने-अपने मतों को 
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चेंद-/ निवा. ; बतलाते हैं। प्रायः ही विरोधी मतों को वेद-विरोधी कहकर हीन 
सिद्ध करने की प्रवृत्ति है। कम पुराण में कापाल, लाकुल, वाम, भैरव, पूर्व, 
पश्चिम, पांचरात्र, पाशुपत श्रादि को श्रवैदिक बताया गया है। एक मजेदार 
बात यह है कि प्राय; ही शिवजी या स्वय॑ विष्णु भगवान के मुख से कह्लवाया 
गया है कि उन्होंने श्रसुरों को पथञ्रात बताने के लिए मोहशास्त्रों की रचना की 
थी | कूर्म पुराण के १६ वें अध्याय में कहा गया है कि शिवजी की प्रेरणा 
से विष्णु ने ही कापाल लाकुल, वाम, मैरव आदि हजारों मोहशाख्नरों की 
रचना की थी । 


चकार मोदइशानल्नागि केशवो5पि शिवेरितः | 
कापाले लाकुल वाम॑ मैरवं पूर्वपश्चिमम | 
पाश्चरात्र पाशुपत॑ तथान्यानि सहखशः३ । 


शंकराचार्य ने शारीरक भाष्य में पाशुपतों और माहेश्वरों को वेदवाह्म 
ही माना था (२।२।३७) | स्वय॑ शंकराचार्य भी इसी श्राक्षेप के अधिकारी बने 
हैं। सांख्यप्रवचनभाष्य में पश्मपुराण के कुछ श्लोक उद्धत किए गए हैं 
ज़िनमें शिवजी ने पावती को संबोधन करके कहा है कि हे देवि, मायावाद बड़ा 
असत्‌ शास्त्र है। मैंने ही कलियुग में ब्राह्मण का रूप धारण करके इस शास्त्र 
की रचना की है। इसमें मैंने अतिवाक्यों का गलत श्रथ क्या है और कर्म- 
स्वरूप की त्याज्यता का प्रतिपादन किया है। सव कर्मों के परिश्रंश को बता 
करके नैकम्य भावना का मैंने समथन किया है| यह प्रच्छन्न बौद्धमत है--- 


मायावादमसच्छास्त्र प्रच्छुन्न बोद्धमेव च | 
मयेव कथित देवि कलो ब्राह्मणरूपिणा ॥ 
श्रपार्थं श्रुतिवाक्थानां द्शयन्‌ लोकगहितम । 
कर्मस्वरुपत्याज्यत्वमत्र चप्रतिपाग्ते ॥ 
सर्वकमंपरिप्रंशाज्रैष्कम्य॑ तनत्र॒ चौच्यते । 
परमात्मजीवयोरैिक्य॑ मयात्र प्रतिपायते ॥ 


उस काल के साहित्य से अनेक ऐसे उदाहरण खोजे जा सकते 
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हैं। उत्तकालीन मध्ययुग में तो यह प्रवृत्ति इतनी प्रबल हुईं कि प्रत्येक 
सम्प्रदाय के ज्िये एक भाष्य का होना अत्यन्त श्रावश्यक माना जाने लगा था | 
भाष्य या तो उपनिषदों पर यह ब्रह्मसूत्र ( वादरायण के वेदान्त सूत्र ) पर या 
गीता पर होना चाहिए था। इनको प'प्रस्थानन्नयी/ कद्दा जाता था। किसी 
सम्प्रदाय के पास तीनों के भाष्य हैं, किसी के पास दो के, ओर किसी-किसी के 
पास केवल्न एक का ही | उत्तर मध्ययुग में भाष्यहीन सम्प्रदाय अवैदिक समझ 
लिया जाता था। कहते हैं कि अपना भाष्य न होने के कारण अचिन्त्य 
भेदामेदवादी गौड़ीय वैष्णवों को एक बार जयपुर में कठिनाई में पड़ना पढ़ा 
था । बलदेव विद्याभूषण ने पंडित-सभा में मोहलत मॉँगी थी श्रोर उपास्यमूर्त्ति 
'की कृपा से अल्पकाल ही में वेदांवसूत्र पर भाष्य लिख डाला था । 


३. वेद-विराधी स्वर 


एक तरफ वेदों को एकमात्र अविसंबादी प्रमाण मानने की प्रवृत्ति 
जिप प्रकार तीब्र रूप धारण करती जाती थी दूसरी ओर उसकी उतनी ही तीत्र 
प्रतिक्रिया भी चल रही थी | कितने ही तांजिक मतों ने अपने को खुललमखुला 
वेद-विरोधी सम्प्रदाय घोषित किया और हृढ़ कंठ से समस्त वैदिक मतों का 
प्रत्याखयान किया । प्रतिक्रिया इतनी उम्र थी कि अत्यन्त सहज बात को भी वे 
लोग भड़काने वाली भाषा भें कहते थे और हर प्रकार से वैदिकमार्ग का 
उलटदा सुनाई देने वाला वक्तव्य देते थे | सब समय उसका श्रथ उलटा होता 
नहीं था। बह बहुत-कुछ भड़कानेताली भाषा में जान-बृ#कर कहा जाता था 
परन्तु उसका वास्तविक अर्थ उतना भड़काने वाला नहीं हुआ करता था। 


- विक्रम की छठीं शताब्दी के बाद जो तांचिक प्रभाव भारतीय साधना के 
ऊपर पड़ा बह परवततीकाल के सतों या निगुणिया भक्तों की साधना के रूप में 
प्रकट हुआ । इस साहित्य का बीजारोपण विक्रम की छुठीं शताब्दी में ही हुआ 
और विक्रम की नवीं और दसवीं शताब्दी तक वह अंकुरित होता रहा 


इसलिये संक्षेप म॑ इस काल की धार्मिक प्रव्त्तियों का परिचय दे देना 
आवश्यक है | 


बस्तुत३ विक्रम की छुठीं से ज्ेकर दसवीं शताब्दी तक के धार्मिक इतिहास 
को परिपूर्ण रूप देने के लिये जो सामग्री उपलब्ध है वह विशाल होने पर भी 
पर्याप्त नहीं है। इस काये को संपन्न करने में अ्रधिकाँश साम्प्रदायिक ग्रंथों का 
अभय लेना पढ़ता है परन्तु, जैसा कि ऊपर बतलाया गया है सभी धार्मिक 
साधक और सम्प्रदाय अ्रपने सिद्धान्तों के उपस्थापक अंथ लिख द्वी गए हों ऐसी 
बात नहीं । ऐसे श्रभेक संम्प्रदाय थे और रहे होंगे जिनका कोई ग्रंथ बचा नहीं 
है। किसी सम्प्रदाय का जनता पर ग्रखुद्ड, तो कम रहा है पर अंथ' उनके 

ह 
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अनुयायियों के द्वारा अधिक लिखे गए हैं। इसीलिये ग्रंथों की संख्या का श्रधिक 
होना किसी सम्प्रदाय विशेष के प्रबल प्रभावशाली होना का लक्षण नहीं है । 

समसामयिक साधना-पद्धतियाँ एक दूसरे को प्रभावित और रूपांतरित 
करती रहती है इसलिये घामिक साधना के इतिहास में छोटी बड़ी सभी 
प्रदृत्तियों का महत्व रहता है | कभी कभी शुरू में श्रत्यन्त मामूली दिखलाई 
पड़नेवाली भावधारा लोकघर्म का अत्यन्त प्रबल रूप घारण करती हुई 
देखी गई है | हमारे श्रालोच्यकाल में तांत्रिक साधना ने और योगाम्यास ने 
बहुत प्रतल रूप घारण किया था | इस काल की घामिक साधना के अध्ययन 
के लिए हमे अधिकांश संस्कृत पुस्तकों का आश्रय लेना पड़ता है। दक्षिण 
भारत की लोकभाषा में लिखे हुए भक्तिमूलक ग्रंथ आगे चलकर जबद॑स्त 
दाशनिक और घार्मिक सम्प्रदायों की स्थापना के कारण हुए हैं। इस तथ्य 
से यह अनुमान करना असंगत नहीं है कि श्रन्यान्य घर्म-सम्प्रदायों और 
साधना मार्गों के विकास में भी लोकभाषा का हाथ रहा होगा । इस दृष्टि से 
जितनी पुस्तक हमें मिलनी चाहिए उतनी मिली नहीं हैं फिर जो हैं मी उनः 
सबका उद्धार भी कहाँ हुआ है ! 

पांचरात्र साहित्य बहुत प्राचीन और विशाल है यद्यपि इसके ग्रंथों कीं 
आनुश्रुतिक संख्या १०८ ही बताई जाती है तथापि दो सौ से भी श्रघिक 
संहिताओं का पता" चला है। पर अभी तक कुल १३ संदिताएं ही छपी है. 
उनमें भी नागरी श्त्त्रों में छुःही उपलब्ध हैं बाकी तेत्गु या ग्रंथलिपि में 
छपी हैं? | शैव आगमों और उपागमों की संख्या १६८ बताई जाती है पर 


), जयासख्य संहिता ( गायकवाड़ सीरीज <४ ) के संपादक ने निम्न- 
लिखित संहिताओं के नाम दिए हैं--अहियु ध्न्य संहिता (नागरी) ईश्वर संद्विता 
(तेलगु) कपिजल संद्दिता (ते०) जयाण्य संदिता (नागरी) पाराशर संद्दिता 
(ते०) पद्मतंत्र संद्दिता (ते०) वृद्दद्‌ अह्न संहिता (ते० ना०) भरदह्वाज संहिता 
(ते०) जष्मीतंत्र संहिता (ते०) विष्णुतिल्क (ते०) प्रश्न संद्दिता (ग्रंथ क्षिपि) 
और सारस्वत सं० (ना०)। 
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उनमें से बहुत कम मुद्रित हैं यहीं बात घारणियों, स्तोच्नों तथा इसी श्रेणी के 
अन्य साहित्यों के लिये भी सत्य है। 

यहाँ एक बात विशेष रूप से स्मरण रखने योग्य है | इस देश में आज 
जितनी जातियाँ बसती हैं वे सभी सदा से आर्यभाषाभाषी नहीं रही हैं। 
उत्तर भारत में सबंत्र जनताधारण की भाषा आय-भाषा बन गई है। आयों 
के आने के पहले इस देश में ऐसी अनेक जातियाँ थी जो श्रायतर भाषा 
बोला करती थीं। श्रार्यों के साथ इन जातियों का, किसी धूले हुए युग में, 
बड़ा कठोर संघर्ष हुआ था। असुरो, दैत्यों, नागो, यक्षों राक्षसों आदि के 
साथ आयंजाति के साथ कठोर संधर्ष की कद्दानियाँ हैं। उन्होंने धीरे धीरे 
आयंभाषा और श्रार्य-विश्वास को स्वीकार कर लिया परन्तु उनके विश्वास 
झोर उनकी भाषा ने नीचे से आक्रमण किया और आय-भाषा ऊपर से आर्य 
बने रहने पर भी उनकी भाषाओं और उनके विश्वातों से प्रभावित होती रही । 
उनके विश्वासों ने दमारी घर्-साघना और सामाजिक रीति नीति को ही नहीं, 
हमारी नैतिक परंपरा को भी प्रभावित किया । जैसे जैसे वे आय भाषा सीखती 
गई' वैसे वैसे उन्होंने आययों की परंपरागत धमं-साधना और तत्त्व चिन्ता को 
भी प्रभावित किया। धीरे घीरे समूचा उत्तरी भारत आये भाषी तो हो गया 
पर श्राय भाषी बनी हुईं जातियों के सम्पूण संस्कार भी उनमें ज्यों के त्यों रह 
गए । यह ठीक है कि कुछ जातियों ने जल्दी ञ्राय भाषा सीखी, कुछ ने थोड़ी 
, देर से ओर कुछ तो जंगलों और पहाड़ों की ऐसी दुर्गंम जगहों में जा बसीं कि 
अझाज भी वे अपनी भाषा ओर संस्कृति को पुराने रूप में सुरक्षित रखती श्रा 
रही हैं | परिवर्तन उनमें भी हुआ है पर परिवर्तन तो जगत्‌ का धर्म है। मोटे 
तोर पर हम कद्द सकते हैं कि विक्रमादित्य द्वारा प्रवरतित संबत्‌ के प्रथम सहस्त 
बर्षों तक यह उचल पुथल चलती रही ओर आज से लगभग एक सहस्वाब्दी से 
कुछ पूर्व ही उत्तर भारत प्रायः पूररूप से आयनाधानाषी हो गया। संस्कृत 
के पुराण ग्रेथों से हम इन आरयेंतर जातियों की सभ्यता और संस्कृति का एक 
आभास पा सकते हैं। आभास” इसलिए कि वस्तुतः ये पुराण आयदष्टि 
से---तन्नापि ब्राह्मण दृष्टि से--लिखे गए हैं और फिर बहुत पुरानी बाते 
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होने के कारण इन बातों में कल्पना का अंश भी मिल गया है | बौद्ध और 
जैन अनुश्रुतियों के साथ इन पौराणिक कथाश्रों के मिलानें से कुछ कुछ बातें 
समर में श्रा जाती हैं, पर यह तो हम भूल ही नहीं सकते कि ये अनुश्नतियाँ 
भी विशेष दृष्टि से देखी हुई हैं | श्रस्तु, फिर भी जो सामग्री उपलब्ध है वह 
: विपुत्न है पर इतनी छिनतराई हुई है कि सबके आधार पर कार्य करना कठिन 
है | इस विषय की मीमांता बहुत कम हुई है | बड़ौदा, मैसूर, काशी, कलकत्ता 
. अब्यार आदि स्थानों से इधर बहुत से अमूल्य ग्र थ प्रकाशित हुए हैं। चीनी 
और तिब्बती भाषाओं में अनेक ऐसे ग्रंथों के अनुवादों का संघान मिला है 
जो मूलरूप में खो गए हैं। सुदूर सुमात्रा, जावा, बाली, थाई-देश आ्रदि 
देशों के मंदिरों में उत्की्ण लेखों से इनके विषय में अनेकानेक तथ्य 
उद्घारित हुए हैं पर अभी तक इन सबको मिलाकर मनन करने का प्रयास 
नहीं हुआ है । 
गी भाण्डारकर की प्रसिद्ध पुस्तक वैष्ण॒विज््म, शैविज्म एएड माइनर 
सेक्टस आव दि हिंदूज” इस विषय की पुरानी पुस्तक हो गई है--यद्यपि श्रभी ._ 
बहुत ज्ञातव्य बातों के जानने का आकर वही है। नेपाल में श्री दरप्रसाद 
शात्त्री के देखे हुए ग्रंथ तथा बौद्धगान और दोहे, श्रेडर की वैष्णव साहिताशरों 
की महत्वपूर्ण मामांता, आथर एवेलेन की तंत्रशास्नीय पुस्तकें, श्रीगोपीनाथ 
कविराज द्वारा लिखित और संपादित शाक्त और नाथमत के लेख और प्रंथ' 
तथा अन्य अनेक परिडतों के प्रयत्न श्रभी छितराई,हुई अवस्था में हैं | इस . 
क्षेत्र में उल्लेख्य प्रयत्न फकहर का (एन. आ्राउठ लाइन श्राव दि रिलिजस ' 
 लिटेचर आब इडिया? ही है। परन्तु यह पुस्तक श्रधिकांश में साहित्यिक 
पेमाइश है। इधर हिंद। में श्री बलदेव उपाध्याय एम० ए० साहित्याचाय ने 
. भारतीयद्शन' नामक महत्वपूर्ण पुस्तक लिखी है जिसमें श्रत्॒ तक उपेक्षित 
: वैष्णव, शैव अं।र शाक्त आगमों के तत्वश्ञान का बड़ा विशद्‌ विवेचन है। 
.. सब मिलाकर भारत के घर्म सम्प्रदायों के अध्ययन का प्रयत्न: श्रभी -वाल्या- 
 वस्था में. ही है । 
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षष्ठ-दशम शतक के काल में यशयाग के स्थान पर देव-मंदिरों की 
प्रधानता लक्षित होती है | पूववत्तीकाल के आ्राय ग्रंथों को आकर रूप में स्वीकार 
करने की प्रवृत्ति बदती पर दिखाई पड़ती है, वेद प्रामाण्य का स्थान अत्यधिक 
महत्वपूर्ण हो जाता है और विरोधी सम्प्रदायों को अवैदिक कहकर उड़ा देने 
की चेष्टा चरम सीमा तक पहुँच जाती है। दशन के ज्षेत्र में भाष्यो और 
टीकाश्रों के सहारे और धरम के ज्षेत्र में पुराण, उपपुराण ओर स्तोन्रों के 
सहारे-आकर प्रंथों के सिद्धान्त के प्रचार की प्रवृति श्रपनी पराकाष्ठा पर 
पहुँच जाती है; वेष्णव, शेव, शाक्त गाणपत्य और सौर से लेकर शोद्ध और 
जैन सम्प्रदायों तक में मंत्र, यंत्र, मुद्रा आदि का प्रचार बढ़ता दिखाई देता है। 
प्रायः सभी सम्प्रदायों! में उपास्य देवों की शक्तियों की कल्पना की गई है और 
यह प्रबूत्ति उत्तरोत्तर बदती पर दिखाई देती है। यह काल भारतीय मनीषा की 
जागरूकता, कमण्यता' औ्ौर प्रतिभागत उत्कर्ष का काल है। विशेषरूप से लक्ष्य 
, करने की बात यह है कि इस काल में भारतीय धर्म प्रचारकों का दूर दूर देशों 
से घनिष्ट संबंध बढ़ता ही गया। बौद्धधर्म के प्रचारकों का चीन से जो संबंध' 
इस काल के पूव ही स्थापित हो चुका था वह और भी हृढ' होता गया और 
इस काल्ल में चीन के दो अत्यन्त उत्साह-परायण, विद्याव्यसनी महापुरुष- 
हुएन्तसांग ओर इत्सिंग-यात्रो रूप में इस देश में आए । ये लोग--विशेषत$ 
हुएन्त्सांग---इस देश से बहुत बंढ़ी अंथराशि अपने साथ चीन ले गए, जिनमें' 
से श्रधिकांश का चीनी भाषा में श्रनुवाद सुरक्षित है यद्यपि वे मूलरूप में खो 
गए है | हुएन्त्तांग के जीवनच्चत्त से पता लगता है कि अपने साथ महायान' 
सूत्र के २२४ अंथ, अभिषर्म के १४२ अंथ, स्थविर सम्प्रदाय के सून्न, 
बिनय और अभिषम जातीय १४ ग्रंथ, मद्यासांधिक सम्प्रदाय के इसी श्रेणी के' 
१५ ग्रंथ, मदीशाखत्रक सस्प्रदाय!के तोनों' श्रेणियों। के २२ ग्रंथ, काश्यपीय;, 
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धर्मगुप्त ओर सर्वास्तिवादी सम्प्रदायों के इसी प्रकार के क्रशः १७, ४२, और 
६७ ग्रंथ साथ ले गए थे। इस ग्रंथराशि का उद्धार श्रभी नहीं हुआ है । 
विक्रम की छुठी शतों के मध्य या उत्तर भाग में बौद्ध धर्म जापान पहुँचा और 
सातवीं आठबत्रीं शती में ओर देश (तिब्बत) में कब्ोडिया, सुमात्रा, जावा, श्याम 
श्रौर बाली आ्रादि मे बौद्ध शैव और वैष्णव धर्मों का.प्रवेश इसी काल में हुआ, 
इस प्रकार हमारे आन च्य+ल के पूर्वाद्ध में समूचे पू्रों देशों में भारतीय 
धर्म पहुँच चुका था। स्वयं भारत ने भी इसी काल में एक आय धर्म को 
आश्रय दिया । मुसलमान नेताओं के भय से भागे हुए जरथुस्त्र घर्मवालों ने 
आलोच्यकाल के पूवा्ध के अंतिम वर्षों में इस देश में आश्रय पाया था। 
यह कहना अत्युक्ति नहीं है कि वह काल जागरण, चितन, कर्म्यता श्रोर 
मानसिक ओऔदाय का है। परन्तु उसके बाद के काल में शिथिलता श्रधिक 
लक्षित होती है। इस काल में भारत का विदेशों से संत्रंध उत्तरोत्तर शिथिल 
होता जाता है। इसलाम जैसे नए शक्तिशाली और संघदित घम सम्प्रदाय 
से संपक होता है, टीकाओ और निबंधो पर आश्रित होने की प्रवृत्ति बढ़ती 
जाती है, शास्त्रीय मतवादों को लोकधम के सामने क्ुकना पड़ता है और श्रत 
में ज्ञोकधम प्रवल भाव से शास््रमत को अभिभूत कर लेते हैं | 

आलोच्य काल में कुमारिल और प्रभाकर जैसे बिखयात मीमांसकों , 
का प्रादुर्भाव हुआ, जिन्होंने कर्म मीमांता को नवीन शक्ति के रूप में उज्ज'वित 
किया; भुवन-विश्रुत आचाय शकर का प्रादुर्भाव हुश्रा, जिनके श्रद्दोतबाद ने 
प्राय+ सभी वैदिक सम्प्रदायों को प्रभावित किया; खब॑तंत्रस्वतन्न वाचस्पति मिश्र 
का उद्धव भी लगभग इसी काल में हुआ | संभवतः न्याय-दशन पर लिखा हुआ 
वात्स्थायन भाष्य इसी काल के आरंभ में लिखा गया और 'न्यायवर्तिक! के 
प्रसिद्ध आचाय उद्योतकर का जन्म तो निश्चित रूप से इसी काल में हुआ । 
प्रसिद्ध बोद्ध माधष्यमक आचाय चन्द्रकीत्ति ने इसी काल में 'माध्यमकावतार' 
ओर “प्रसन्नपदा? ( नागाजुन की कारिका पर टीका ) लिखी | इनका समय 
विक्रम की सातवीं शती का उत्तराघ है। शांतिदेव जिनका 'बोधिचर्यावतार? 
त्याग और आत्मबलिदान का अ्रपूर्व अंथ है, इसी काल में हुए थे | विज्ञान 
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वादियों के आचार्य चन्द्रगोमित्‌ भी इसी समय हुए और समंतभद्र और 
अकलंक जैसे जैन मनीषी भी इसी काल में प्रादु्भूत हुए । काव्य, नादक, कथा 
आख्यायिका, अलंकार आदि के ज्षेत्रों में इस काल में जो प्रतिमाशाली 
व्यक्ति पैदा हुए वे पर्याप्त प्रसिद्ध हैं। 

इस युग के घ॒र्म विश्वास के मनन के लिये सबसे उपयोगी अंथ पुराण, 
अआगम, तंत्र और संहिताएं हैं। परन्तु पुराणों के बारे में यह कहना कठिन है 
कि कौन सा पुराण या उसका अंश-विशेष कत्न रचा गया । भारतीय साहित्य 
में पुराण कोई नई चीज नहीं हैं | धर्म सूत्रों ओर महाभारत मे पुराणों की 
चर्चा आती है। “आपस्तम्बीय धर्म सून्नः में तो पुराणों के वचन भी उद्ध त 
हैं । मनोरंजक बात यह है कि प्रायः सभी मुख्य पुराणों में अष्टादश पुराणों 
की सूची दी हुईं है। अर्थात्‌ प्रत्येक पुराण यह स्वीकार करता है कि उसकी 
रचना के पहले श्रन्यान्य पुराण बन चुके थे। इतना तो निश्चित है कि हमारे 
आल्ोच्यकाल के पूर्वांध के समाप्त होते होते प्रायः सभी पुराण लगभग 
उसी स्वरूप को प्राप्त कर चुके थे जिसमें वे उपलब्ध हैं। उनमें प्रत्नेप- 
परिवधन बाद में भी होता रहा है, परन्तु परवत्तीकाल में साम्प्रदायिक प्रवृत्ति 
की स्थिति इतनी स्पष्ट है कि इन प्रक्षित परिवर्षित अशों को खोज निकालना 
| चहुत कठिन नहीं है। उदाहरणाथ, “भागवत पुराण” को सर्वश्रेष्ठ प्रमाण के 
रूप में स्वीकार करने की प्रवृत्ति बाद में श्राई है और पद्धपुराणांतगंत पाताल 
खंड का जो नरतिह उप पुराण” है उसमें यह प्रवृत्ति है इतलिए हम उसे 
परवर्ती समझ सकते हैं । 'पद्धपुराण” के उत्तर खण्ड में और स्कंद पुराण के 
वैष्णव खण्ड में भी ऐसी ही प्रवृत्ति है, इसलिए इन्हें भी हम परवर्त्ती कह 
सकते हैं। 'शिव पुराण” के वायवीय संहिता और “देवी भागवत में 
उत्तरकालिक सम्प्रदायों की बाते होने से उनका काल भी क्ाद का द्वी होगा । 
जो हो, हम इतना मान ले सकते हैं कि सुख्य सुख्य पुराणों की रचना इस 
काल में बहुत कुछ समाप्त हो चुकी थी। इन श्रठारह पुराणों के नाना भांति से 
विभाग किए गए हैं | बताया गया है कि इनमें छः तामत प्रकृति वातों के लिये 
छः राजस प्रकृतिवालों के लिये और छः सात्विक प्रकृतिवालों के लिये हैं। वैष्णव 
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पुराणों को सात्विक कद्दा गया है, इसलिये यह अनुमान संगत ही है कि विभेद्‌ 
परवर्ती वैष्णव कल्पना है। हमारे आलोंच्यकाल के आरंभ में दी पंचदेवों- 
विष्णु, शिव, दुर्गा, सूर्थ और गणपति की उपासना चल पड़ी थी। श्रनुश्रति 
शंकराचार्य को इस उपासना का आदि प्रचारक मानती है। पंचदेवों में ब्रह्मा 
का नाम न आने से कुछ पंडित अनुमान करते दूँ कि यह निश्चय ही उस समय 
की कल्पना हीगी जिस समय ब्रह्मा की पूजा उठ चुकी रही होगी । विक्रम के 
सातवीं शती के आसपास इस प्रकार की कल्पना की गुंजाइश है। इस अनु- 
मान के साथ अनुश्रुति क्रा कोई विरोध नहीं देख पड़ता इसलिए यहद्द कहना 
अ्सगत नहीं है कि शंकराचाय के समय में ही यह उपासना प्रचलित हुई । 
स्मातं लोग पंचदेवोपासक हैं, वे शंकर को मानते भी हैं; यद्यपि उनका 
विरोध किसी से नहीं है तथापि व्यवद्दार में स्मार्त और वैष्ण॒व विरोधी जैसे ही 
लगते हैं। अश्रनेक पुराण पंचदेवों की उपासना पर जोर देते हैं । पंडितों का 
अनुमान है कि “गरुड़पुराण” स्मातों का पुराण है श्रौर अमिपुराण भी स्माते 
ग्रंथ ही है--यद्यपि उसमें वैष्णव उपादान अधिक हैं? । इन दोनों पुराणों में 
आगमों और तजों का प्रभाव है। कद्दा गया है कि नारद, वाराह, वामन ओर 
ब्रह्मवेबत पुराणों में वेष्णव भाव है और शिव लिंग, कूम इनमें, शैव भाव । 
पंडितों का यह अनुमान पुराणों के अंतस्साक््य के अनुसार संगत नहीं जान 
पड़ता | स्कंदपुराण-के केदार खण्ड के अनुसार श्रठारह पुराणों में दस शैव, 
चार ब्राह्म, दो शाक्त और दो वेष्णव" हैं। इसी पुराण में शिव रहस्य खण्ड 
के अन्तर्गत संभव काण्ड में उनके और ही तरह से. नाम, भी बताए गए हैं.। 


), देखिए फ्कृदरकृत 'ऐन आडट लाइन आव द्वि रिलिजस लिटरेचर इन 
इंडिया, पृष्ठ $७८-६ । 


० भ्रष्टादूश पुराणेषु दुशभिर्गीयते शिवः३ 
चतुर्भिभगवानू्‌ अद्या दाभ्याँ देवी तथा दवरि!,।| सृ०, १, 
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शिव, भविष्य, मार्कण्डेय, लिग, वाराह, स्कंद, मत्स्य, कूमे, वामन और ब्रह्माए्ड 
ये दम शैव पुराण हैं। विष्णु, भागवत, नारदीय और गरुड़ ये चार वैष्णव 
पुराण हैं। ब्रह्म और पद्म ये दो ब्राह्म पुराण हैं; अमिपुराण, अभि की और 
ब्रह्मवैवर्त पुराण सूर्य की महिमा गाते हैं ।* 





), तश्न शेवानि शैब व भविष्य च द्विजोत्तमा३ । 
मारकेणदढेयं तथा छेंग वाराह स्कांद्मेव च ॥३० 0 
मात्स्यमन्यत्तथा कौस वामन 'च सुनीश्वरा+ । 
अक्याणरड व दशेसानि श्रीणि लक्षानि संख्यग्रा ॥ रे१ ॥ 
विष्णोहिं वेष्णच॑ पद्च तथा, भागवत तथा । 
नारदीय पुराण, च गासुद वेष्णवं॑ बत्रिदु३ ॥ ३३ ॥ 
बाक्ष पा्य अक्यणो दे अग्नेरानेयमेककस्‌ । |, 
सवितुब क्षवुवर्तुसेवमष्टाद्श स्ट्ताः 0,३७४ ॥, 
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हमने अपने अलोच्यकाल के पूर्वाध को तंत्र प्रभाव का काल कहा 
है। (तंत्र! क्या है ! तंत्र शब्द का शास्त्र सिद्धांत, ग्रंथ आ्रादि भिन्न-भिन्न श्रथौं 
में प्रयोग हुआ है। शैव सिद्धांत के कायिक आगम में तअताया गया है कि 
तंत्र को तंत्र इसलिए कहते हैं कि बह तत्त्व मंत्र समन्वित विपुल अ्रथों का 
विस्तार करता है, और साधको का त्राण भी करता है" | साधारण तौर 
पर समझता जाता है कि तंत्र शाक्त ग्रंथों का नाम है। परन्तु सभी प्रकार के 
आगमों को तंत्र कहा गया है। ये श्रागम तीन श्रेणी के हँ--वैष्णव, शेव 
ओर शाक्त | व्यवहार में इन तीनों के श्रधिक प्रचलित नाम क्रमशः 
संहिता, आगम ओर तंत्र हैं, परन्तु वस्तुतः इन तीनों का ही सामान्य नाम 
आगम और तंत्र है। श्री मद्भागवत में पांचरात्र या सात्वत संहिताश्रों 
को सात्वत तंत्र कहा गया है* । आगमों में कुछु को वेदिक कहा जाता है 
ओर कुछ को अवैदिक । हमने पहले ही कहा है कि हमारे आलोच्य काल 
में किसी संप्रदाय को अवेदिक कहकर लोकचश्तु में उसे हीन प्रमाणित कर 
देने की प्रवृत्ति प्रबल थी। संभवतः जिस समय बौद्ध घर्म क्षीण-प्रभाव हो 
चुका था, नया ब्राह्मण घम पूर्ण पराक्रम से जाग उठा था और गुप्त- 
नरपतियों की छत्रच्छाया में जब नई राष्ट्रीय उमंग देश के कोने कोने में व्याप्त 
हो चली थी उस समय अपने को वैदिक प्रमाणित करना लोकदृष्टि में ऊँचे 


), तनोति विपुक्बानर्थातन्‌ तत्वम॑त्रसमन्वितान्‌ू । 
त्राएं व कुरुते यस्मात्तत्रप्ित्यभिघीयते ॥ 
सर जान डब्रफ की शक्ति एणड शाक्त' पृष्ठ श्८ में डद्भधुत । 
*, तेनोक्त साल्वतं तंत्न॑ यजज्ञात्वा मुक्तिभार्भवेत्‌ । 
यत्रस्त्रीशूद्रदासानां संस्कारो वेष्णव३ स्खतः । भागवत 
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उठने का साधन था । हमने पहले ही देखा है कि जिन सम्प्रदायों का लोक में 
प्रभाव था वे श्रपने को श्रुतिसंमत सिद्ध कर रहे थे और अन्य सम्प्रदायों को 
उसी उत्साह के साथ भ्रुतिविगढित बता रहे थे। "कूममपुराण” में कापाल, 
लकुल, वाम मैरव, पूव, पश्चिम, पाँचरात्र, पाशुपत आ्रादि को अवैदिक आगम 
बताया गया है। अवश्य ही पाशुपतों के दो भेद बताए गए हैं जिनमें से 
कापाल, लकुल, सोम ओर भैरव अवैदिक हैं, शेष वैदिक" । शंकराचार्य ने 
पाशुपत मत को अवैदिक ही समझा था? | स्वयं शाकरमत पर भी विरोधियों 
ने असत्‌ ओर अवैदिक होने का आरोप किया था--'मायावादमसच्छास्त्र 


निल- 


), पूव॑ संबोधितो रुद्रो माधवेन मुरारिणा | 

चकार सोहशासत्राशि केशवो5पि शिवेरितः ॥ 

कापालं लाकुल॑ वा भेरव॑ पू्व-पश्चिमम्‌ । 

पाँचरार्स पाशुपतं तथान्यानि सहख्रशः ॥ 
“-कूर्म पुराण १६ अध्याय पृष्ठ १८४ (कल्लकत्ता सन्‌ १८६०) 


अन्यानि चेव शासत्राणि लोकेस्मिन्स्मेहनानि तु । 
वेद्वादवरुद्धानि मयेव कथितानि तु ॥ 
चार पशुपत सोम॑ लाकुल चैव भेरवम । 
असेब्यमेतस्कथितं वेद्धाह्य तथेतरम्‌ ॥ 
वेदमूतिर्‌हं विप्रा नान्यशास्थ्राथवेदिमि३ । 
शायते मत्स्वरूपन्तु सुक्ता देवे सनातनम्‌ ॥ 
स्थापयध्वमिदं सार पूजयध्च महेश्वरम्‌ । 
ततोअचिराद्वर॑ ज्ञानमुप्पस्यति न संशय३ । 
-“वही, उत्तर भाग, अझ० दै८, पृष्ठ ७४१ 


+, सा चेय॑ वदबाह्य श्वर करपना नेक प्रकाश""“ *“माहेश्वरास्तु मन्यन्ते 
कार्यकोरण योग विधि दुः्खान्ताः पंचपदार्थाः पशुपतिपतिनेश्वरेण पशुयाश 

विभोक्षणायोपदिष्टाः पशुपतिरीश्वरो निमित्त कारणम्रितिवण यन्ति । 
“-शारीरक भाष्य, २, २, २७ 
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प्रच्छुन्न बोद्धमेव चर । किसी आधुनिक पडित ने आगम ( आया हुआ) 
शब्द का व्युत्पत्ति-लम्य अर्थ देखकर अनुमान भिड़ाया है कि इस नाम के 
शात्न वैदिक धर्म में बाहर से आकर जुड़ गए हैं | श्रागम का शास्त्रीय अर्थ 
यह नहीं है। आगम उस शास्त्र को कहते हैं जिससे मोक्ष ओर भोग के उपाय 
समऊ् में आएँ। | यहाँ यह बात स्पष्ट रूप से समझ लेनी चाहिए कि अन्य 
सम्प्रदायों को अवेदिक कहना उस युग की प्रवृत्ति ही है। कहने मात्र से कोई 
धर्म बेदिक या अ्रवेदिक नहीं हो जाता | आगमों मे से भी सभी एक स्वर से 
अपने को वैदिक मानते हैँ | शंकराचाय॑ ने 'शारीरक भाष्य” में पांचरात्र मत 
को वेदबाह्य माना है | पांचरात्र मत की चतुब्यूंह कल्पना को, जिसकी चर्चा 
आगे की जाएगी, उद्धृत करके उसे अयुक्तिसंगत बताया है? । उन्होंने 
पांचरात्रों के किसी शास्त्र से यह अनुश्र्‌ ति उद्धृत की है कि चारों वेदों में परम 
श्रेय न पाकर शांडिल्य ने इस शाज्न को प्राप्त किया था। ऐसा कहना उनके 
मत से स्पष्ट ही वेद की निदा करना है। रामानुचाये ने श्री-भाष्य! में इसका 
उत्तर दिया है। उन आगमों के अनुयायियों ने, जिन्हें वेदबाह्य कहा गया है, 
अपने मत को वेदसमंत सिद्ध फ्िया है। वास्तविक तथ्य यह है कि इस काल 
की कोई भी कृति सर्वा'शतः वेद की. प्रतिध्वनि नहीं है, यद्यपि वेदों में सबका 
मूल खोज लिया गया है। चघार्मिक साधना जीवंत वस्तु है। वह शआ्रास पास से 
अ्रपने विकास के लिए पोषक द्वव्य संग्रह करती है। आगमों भी ऐसा' ही हुआ 
है। उनमें भी ऐसी बातें अवश्य हैं जो वेदों मे यातो कम हैं या हैं ही 
नहीं । समस्त आगमों में कुछ बातें सामान्य पाई जाती हैं जो इस युग 
की विशेषता है। 

ऊपर श्आागमों में जो तीम भेद बताएं. गए हैं उमके और भी उपभेद 
हैं। वेष्णव श्रागम दो प्रकार के ईँं--पांचरात्र संहिताए और वेखानस 
संहिताएं.। शैबों के कई- सम्प्रदाय हँ--माहेश्वर, लकुल, भैरव, काश्मीर शैव 
अदि, जिनकी। चचों. हम आगे करेंगे। शाक्तोंके भी नौ आम्नाय ओर 


), तत्च वेझार्‌दी, १५, ७, । *, शारीरक भाष्य, २, २, ४९ । 
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चार सम्प्रदाय हैं--केरल, काश्मीर, गौड़ और विलास । भारतवर्ष में बंगाल 
गौर आसाम शाक्तों के प्रधान स्थान हैं, यद्यपि ये सारे भारत मे पाए जाते 
हैं। इनका संबंध उत्तर के शैवों से है, किसी समय काश्मीर में जिनका प्राघान्य 
था। इन सभी सम्प्रदायों के आगमों में थोड़ा बहुत अंतर होते हुए भी 
समानता बहुत अधिक है | सभी आगम अपने श्रपने उपास्य देव को परमतत््व 
के रूप में स्वीकार करते हैं। देवता की शक्ति या शक्तियों में ओर ईश्वर की 
इच्छाशक्ति तथा क्रियाशक्ति में--विश्वास करते हैं; जगत्‌ को परमतत्त्व का 
परिणाम मानते हैं; भगवान्‌ की क्रमिक--उद्ध[ति (व्यूइ आभास ) आदि 
का समथन करते हैं, शुद्ध और शुद्धेतर पर आस्था रखते हैं; माया के को श- 
कंचुक ( पांचरात्रों के 'संकोच? से तुलननीय ) की कल्पना करते हैं; प्रकृति से परे 
परमतत्व को सममते हैं; आगे चलकर सृष्टिक्रम में प्रकृति को स्वीकार करते 
हैं, साख्य के सत्व रज और तम गुणों को मानते हैं; भक्ति पर जोर देते हैं; 
उपासना में सभी वर्णों और पुरुष तथा स्त्री दोनों का अधिकार मानते हैं; मंत्र, 
बीज, यंत्र, मुद्रा, न्यास, भूतसिद्धि और कुंंडलिनी योग की साधना करते हैं; 
चर्या, ( धर्मचर्या ) किया ( मंदिर निर्माण आदि ) का बिधान करते हैं? । 
वस्तुत$, जैसा कि उडरफ ने कहा है, मंत्र, यंत्र, न्यास, दीक्षा, गुरु आदि तत्व 
जिसमें है वही तंत्र शास्त्र है श्रौर दृष्टि से सभी आगमशास्त्र निश्चय ही 
: सांभिक प्रभावापन्न हैं। श्रागमों में विभेद अनेक हैं। पारिभाषिक शब्द भी 
एक नहीं हैं पर मूलस्वर सबका एक ही है। उडरफ ने ठीक ही कहा है कि 
मूल सुर इतना ऐक्यमय है कि पारिभाषिक शब्दों के भेद से कुछ बनता 
बिगड़ता' नहीं । पांचरात्रों की भाषा में लक्ष्मी, शक्ति, व्यूह ओर संकोच कहें 
या शाक्तों की भाषा में त्रिपुरसूंदरी, महाकाली, तत्त्व और कंचुक कहें, इनमें 
कुछ विशेष भेद नहीं रह जाता | 
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१, देखिए सर जान डब्रफ कृत 'शक्ति एण्ड शाक्त” पृष्ठ २३ । 
२, वही पृष्ठ २४ । 


&, पांचरात्र ओर वेष्णव मत 


पांचरात्रमत के उपासकों को भागवत कहते हैं। हमारे आलोच्य 
काल के पूर्वार्ध की मुख्य घटना पांचराज्न संहिताश्रों का श्रम्युत्थान है। यह 
निंय करना कठिन है कि ये संहिताएं कब्र और कहाँ लिखी गईं। श्रेडर ने 
अपनी महत्वपूर्ण कृति ( इद्गो डक्शन टु दि पांचरात्र एंड अद्विविध्न्य संहिता ) 
में कहा है कि ईंस्वी सन्‌ के पूव भी कई संहिताओं का अस्तित्व था। ईसा 
की आठवीं शती के पूर्व लगभग दस-बारह संहिताएं निश्चित रूप से लिखी 
जा चुकी थीं। फर्कुदर का अनुमान है कि अधिक संहिताएं छः सो से आठ सो 
ईस्वी तक में लिखी गई हैँ। अ्रंढदर का कहना है कि अ्रधिकांश संहिताएं उत्तर 
भारत में बनीं और बाद में कुछ दक्षिण भारत में भी बनीं। इन संहिताओों 
की आनुश्रुतिक संख्या १०८ बताई जाती है, पर संहिताओं के जो भिन्न भिन्न 
नाम गिनाए गए हैं उनमें सामान्य नाम ग्यारर से अ्रधिक नहीं हैं। श्रेडर ने 
२१० संहिताश्ों के नाम गिनाए ईं। उनके मत से जिनमें से सबसे प्राचीन 
ये हँ--पौष्कर, बाराह, ब्राह्म, सात्वत, जयाख्य, अहद्िवध्न्य, पारमेश्वर 
सनत्कुमार, परम, पद्रमोद्धव, माहेंद्र, काण्व, पाझ्म और ईश्वर । हमारें * 
आलोच्यकाल में ये संहिताएं या तो बन चुकीं की या बन रही थीं । 

पांचरात्र संहिताओं में क्या है ! शैव आगमों की भांति हन संहिताश्रों 
में भी चार विषयों का प्रतिपादन है--( १) ज्ञान अर्थात्‌ ब्रह्म, जीव तथा जगत्‌ 
के पारस्परिक संबंधों का निरूपण; (२) योग, अ्र्थात्‌ मोक्ष के साधनभूत- 
योग-प्रक्रियाश्रों का वर्णन (३) क्रिया श्रयाव्‌ देवालय का निर्माण, मूर्तिस्थापन, 
पूजा आदि और (४) चर्या अर्थात्‌ नित्य नैमित्तिक ऋत्य, मूर्तियों वथा यंत्रों 
की पूजापद्धति, पव॑ विशेष के उत्तव आदि* परन्तु बहुत कम संहित्मश्रों 


), देखिए भारतीय दुशन, पृष्ठ ३३० । 
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में चारों विषयों पर ध्यान दिया गया है। कुछ में ज्ञान और योग का निरूपण 
तो नाम मात्र को है; परन्तु क्रिया और चर्या का विस्तारपूर्वक वर्णन सभी में. 
हुआ है। “पाञ्मतंत्र! नामक संहिता में सभी बातें हैं; पर योग के लिये 
ग्यारह ज्ञान के लिये पंतालिस, क्रिया के लिये दो सौ पंद्रह और चर्या के 
लिये तीन सौ छिह्वत्तर पृष्ठ खच किए गए हैं।? इसीसे उंदिताओं का प्रधान 
बक्तव्य समक्ा जा सकता है। वस्तुतः क्रिया और चर्या ही संदहिताओं के प्रिय 
ओर प्रधान विषय हैं, ओर यही बात अन्यान्य आगमों के बारे में भी सत्य 
है। इसीलिये संहिताओं को वेष्णओं का कल्पसूत्र कह् जाना ठीक ही है। 
शास्त्रीय विभाग को छोड़ दिया जाय तो संदिताओं में तत्वज्ञान, मंत्रशास्त्र, 
यृत्रशास्त्ष, मायायोग, योग, मंदिर निर्माण, प्रतिष्ठाविधि, संस्कार (आहिक) 
बरणाश्रम और उत्सव इन दस विषयों का ही विस्तार हैः | 
पाँचरात्र मत का प्रसिद्ध और विशिष्ट मत चतुब्य्‌ह सिद्धांत है। इस: 
सिद्धांत के अनुसार वासुदेव से संकर्षण (जीव) संकर्षण से प्रद्युम्न (७ मन) 
औ्ौर प्रद्यम्न से अनिरुद्ध ( ७ अहंकार) की उत्पत्ति होती है। शंकराचाय ने 
इस सिद्धांत का खण्डन किया है। इस तथ्य से यह श्रचुमान किया जा सकता 
है कि उस युग में यही मत पांचरात्रों में अधिक प्रचलित रहा होगा । सभो 
संहिताश्रों में यह सिद्धान्त नहीं पाया जाता | जिस काल की हम चर्चा कर 
- रहे हैं उस काल में पांचरात्र संहिताएँ निश्चय ही पूजा और अन्‍्यान्य ब्रतादि 
अनुष्ठानों में प्रयुक्त रही होंगी। दक्तिण में इस समय भी बहुत से मंदिरों में 
भागवत अ्रचक हैं, और प्राचीनकाल में ओर भी अधिक रहे होंगे | तामिल 
देश के श्रधिकांश मंदिरों में पाँचरात्र संहिताओं के अनुसार पूजा होती है, 
परन्तु श्रब भी ऐसे देवालय हूँ जिनमें वेखानस संहिताएं व्यवद्धत होती हैं । 
कहते हैं कि रामानुजाचाय द्वारा विरोध के कारण बहुत से मंदिरों से वेखानस 
0, देखिए श्रेब्रक्ृत इ'ट्रोड्कशन ट्ु दि पांचरात्र एयड आहिटध्ल्य-संह्विता, 
य्ृष्ठ २२ । ४ 
९, देख्तिए वही, पृष्ठ २९ 
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संहिताओं का व्यवहार उठ गया और उनके स्थान पर पांचराज्न संहिताश्रों का 
प्रचलन हुआ | तिरुपति के बेंकठेश्वर तथा कांजीवरम्‌ के मंदिरों में अब भी 
वैखानस संहिताएं ब्यवद्गत होती हैँ । दोनों संहिताओं की अ्रनुष्ठान विधि में 
पर्याप्त अंतर है | अप्पय दीज्षित का कहना है कि पांचरात्र मत अवैदिक है, 
ओर वैखानस मत वैदिक | यह लक्ष्य करने की बात है कि वेंकटेश्वर के मंदिर में, 
जहाँ आ्राज तक वेखानस संहिताएं व्यवहत होती हैं, शिव और विष्णु दोनों 
की पूजा होती है और दोनों देवताओं का समान आदर होता था। कहते 
हैं कि रामानुजाचार्य वहाँ विष्यु को पूजा की प्रधानता स्थापित की) | 
इससे यह अनुमान किया गयां है कि रामानुजाचाय के पूर्व भागवत 
अचक लोग दीघंकाल से वैखानस संहिताओं का प्रयोग करते आ रहे ये । 
'तामिल देश में इन भागवत अ्रचकों की बारह वैखानस संहिताएं पाई 
गई हैं। भागवत मत के इन दो प्रकार की संहिताओं में यद्यपि चर्या और 
क्रिया का विस्तार ही अंधिक है तथापि भक्ति पर निरंतर जोर दिया गया 
है। वस्तुतः इन संहिताओं के मत से भगवान के अनुग्रह से ही जीव के 
मल का नाश होता है* और वह उनकी कृपा से दी मुक्ति पाता है। इस 
भवजाल से मुक्त होने का उपाय निरीह होकर भगवान्‌ की शरण में जाना 


), देखिए फर्कदरक्त एन आउट लाइन आव दि रिलिजस लिट्रेचर इन 
हु डिया, पृष्ठ १८१ । 
*, एवं संसतिचक्ररथे  आम्यमाणे स्वकर्मंस्रिः ॥ र८ ॥ 
जीवे दुश्खाकुले विष्णोः कृपा काप्युपजायते। 
सा थ्ाक्ता पंचमी शक्तिविंष्णु संकरपरुपिणी ॥ २६ ॥ 
अनुप्रहालिका शक्तिः सा कृपा वेष्णवी परा। 
शक्तिपताक' स वे किष्योरागसाथ निंगयते ॥३० ॥ 
समीक्षितसतदा सोज्ये. करुणावषरुपया । 
कम्म साम्यं भवत्येंध जीवों विष्णु समीक्षितः ॥ ३२ ॥ 


--अंदियुष्ल्य संहिता, १४ ॥7 
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( न्यास ) ही है। जो भगवान्‌ के प्रति अनुकूलता के संकढप, प्रतिकूलता 
के त्याग, रक्तकत्व में विश्वास, गोप्ता या रक्षक रूप में बरण तथा आत्म- 
समपंण और कापंण्य ( निरीहिता ) से प्राप्य हैं। संहिताओं के अनुयायी 
द्विज के लिये यह आवश्यक था कि वह किसी योग्य गुरु से दीक्षा ले । इस 
दीज्ञा में पांच बातें आवश्यक थीं--( १) ताप ( श्रर्थात्‌ शंख चक्र आदि की 
मुद्राओं को तप्त करके शरीर को चिह्नित करना ) (२) पुंड ( &तिलक ) (३) 
नाम ( नया नाम स्वीकार ) (४) मंत्र और (५) याग ( पूजा )। भागवतों 
के दो मंत्र अत्यन्त प्रसिद्ध हैं--द्वादशाक्षर ( ४७४ नमो भगवते वासुदेवाय ) 
ओर अष्टाक्षर ( ५४ नमो नारायणाय ) । 


विक्रम की सातवीं शरती से लेकर दशवीं शती तक तामिल देश में 
ऐसे भक्त गायकों का प्रादुर्भाव हुआ था जो भक्ति के उल्लास में एक मंदिर 
से दूसरे मंदिर तक भजन गाते फिरते थे । अपने इष्टदेव की मूर्त्ति का वियोग 
इनके लिए असझह्य था। इन भक्तों में शेव श्रोर वेष्णव दोनों थे। वैष्णओं 
में दस अलचार संशक अ्रति प्रसिद्ध हैं। इनके भजनों में रामायण महाभारत 
ओर पुराण का प्रभाव अ्रधिक बताया जाता है और संहिताओं का बहुत 
.कम । शैव भक्तों में से भी तीन बहुत प्रसिद्ध हैं, और लक्ष्य करने की बात 
यह है कि इनके भजनों पर भी आगमों का प्रभाव कम है। इससे यह श्रनुमान 
किया गया है कि तामिल देश में संहिताएं और आगम दोनों ही बाद 
पहुँचे । आलवार लोग श्रस्पश्यों को भी उपदेश देते ये और कई तो श्रश्युश्य 
कष्टी जानेबोली जातियों में उत्पन्न भी हुए थे । ये लोग श्री वैष्णव सम्प्रदाय 
के श्रादि गुरु माने जाते हैं । इनके भजनों की प्रामाणिकवा स्वीकार की जाती 
हे और बरार्रिस मे इनकी मृत्तियाँ पूजी जाती है। विक्रम >> आउव आती 
यूव कई आलवर भक्त हो चुके थे | परन्त इनके समय .क्रे-विषय में अभी तक 
स्वंसंमत मत स्थिर नहीं हुआ है। विक्रम की आठवीं नबी शती के आसपास 
अष्टाज्षर मंत्र की प्रतिष्ठा हो चुकी थी और लगभग इसी समय की दो ऐसी 
डैपनिषंद उपलब्ध हुई दं जिनमें अ्रष्यक्षर मंत्र की महिमा बताई गई है। 

डे 






| 
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ये हैं नारायण” और “आत्मबोध उपनिषद”ः । आगे चलकर श्री वेष्णवों में 
अष्टाक्षर मंत्र मान्य हुआ था | 


दस अवतारों की कल्पना बहुत पुरानी है, शायद बुद्ध से भी पुरानी | 
यद्यपि दस श्रवतारों में बाद में बुद्ध का नाम भी आ्राता है तथापि 'नारायणीयो 
पाख्यान? में जिन दस अ्रवतारों के नाम हैं उनमें से प्रथम अवतार हंस है तथा 
नवां और दसवां सात्वत और कल्कि) । इसमें बुद्ध का नाम नहीं है | इससे 
यह अनुमान किया जा सकता है कि अवतार की कल्पना बुद्ध से पहले की 
है। हमारे आलोच्यकाल्ष में 'तृसिंह पूर्व तापनीय! ओर “ठसिंह उत्तर तापनीयाँ 
नामक दो उपनिषदों का प्रचार पाया जाता है। इनमें दृतिह मंत्र की महिमा 
है। इससे यह अनुमान किया गया है कि नरसिहमत उन दिनों प्रतिष्ठित हो' 
चुका होगा | प॑चदेवोपासकों में सिह और बराह की पूजा प्रचलित थी। 
वाणभट्ट की काद॑बरी” में उसिह की वंदना है और उस युग की अ्रनेक बराह 
मूत्तियां पाई गई है । राम के श्रवतार को विशिष्ट उपास्य समझकर भी कोई 
सम्प्रदाय उन दिनों प्रतिष्ठित होना चाहिए। ब्राल'"य+ज के पूर्वाध में 
*राम पूर्व तापनीय” और “राम उत्तर तापनीय” उपनिषदों का पता लगता है। 
“अ्रगस्त्य-सुतीचण संवाद! नामक इस काल की संहिता भी है जिसमें रामतत्व 
का बखान है। इस समय सूर्य और गणेश को प्रधान मानकर भी सम्प्रदाय 
अवश्य प्रतिष्ठित हुए होंगे । नैपाल में 'सौर संहिता! नामक पुस्तक की एक. 
प्रति मिली है जो सं० ६६८ विक्रमी की लिखी हुईं है। वाण के समकालीन 
कबि मयुर के सूर्यशतक? से भी पता चलता है कि सौर उपासना उन दिलों 
प्रचलित रही होगी | प्रस्िद्ध जैन आचाय मानतुंग के “भक्तामर स्तो5%? से भी 


), हंसः कुमश्र मत्स्यश्र प्रादुर्भावो द्विजोत्तम । 
वारहो नारसहश्व वासनो राम एवं च । 
को न 
रामो दाशरयिश्रेव सात्वतः किकरेव च ॥ शांति पथे १३३, १०१ ॥ 
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सोर उपासना का पता चलता है | उड़ीसा के 'सांब पुराण” में सांब के द्वारा 
धूर्य पूजा के लिये मण या शाकद्वीपीय ब्राह्मणों को ले आने की बात है। 
अग्नि और गरुड़ पुराणों में भी सूर्य की उपासना का उल्लेख है । इसी 
भकार गणपति तासनौय-ड+निष्द! से गाणपत्य सम्प्रदाय का भी अनुमान 
होता है। बैसे गणपति की पूजा इस देश में बहुत पहले से ही प्रतिष्ठत 
हो चुकी थी । 


७. पाशुपत मत ओर शैवागम 


हमारे आलोच्यकाल में शैवों का पाशुमत अ्रधिक प्रबल था । 
हुएन्सांग ने अपने यात्रा-विवरण में इस मत का बारह बार उल्लेख किया है । 
वाएभइ्ट के ग्रैथों में पाशुपतों की चर्चा है और शंकराचार्य ने अपने 'शारीरक 
भाष्य में (९, २, ३७) इस मत का खंडन किया है। “लिंगपुराण” से पता 
चलता है कि उस समय पाशुमत की शाखाएं थीं--वैदिक, तांजिक और 
मिश्र | तांजिक पाशुपत लिग से तत्त चिह् ओर शूल धारण करते थे, वेदिक 
पाशुपत लिग, रुद्राज्ञ ओर भस्म धारण करते थे तथा मिश्र पशुपत समान 
भाव से पंचदेवों की उपासना करते थे? । वामन पुराण (अध्याय ५) से शेव 
पाशुपत' कालामुख और कपाली जाति के पाशुपतों का पता चलता है। 

हमारे श्रालोच्यकालत्ष के पूर्वाष में लकुलीश के पाशुपत मत और 
कापालिक संप्रदायों का पता चलता है। गुजरात में लकुलीश पाशुपत का 
का प्रादुभाव बहुत पहले हो चुका था, पर पंडितों का मत है कि उसके तत्वशान 
का विकास विक्रम की सातवीं श्राठवीं शती में हुआ होगा । यह मत. इस 
समय तक मध्य शोर दक्षिण भारत में फैल चुका था। वे लोग जीव मात्र को 
पशु कहते हैं, शिव पशुपति हैं| पशुपति ने बिना किसी कारण साधन या, 
सहायता के इस जगत्‌ का निर्माण किया है| पशुपति ही समस्त कार्यों के 


१) तांतज्िक घोदिक मिश्न॑ त्रिधा पाशमतं शुभम ॥ 
तघालियांकशूलादिधारण तांत्रिक मतमस्‌ । 
ह्विगरुद्रात्षमस्मादि धारण बेदिक॑ भवेतव्‌ । 
रवि शंभु तथा शक्ति विध्नेश॑ व जनादुनम । 
यजन्ति समभावेन म्रिश्न पाशुमतं हि. तव॥ 

श्रीकर भाष्य में डद्धत ॥ 
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कारण हैं । दुखों से आत्यन्तिक निद्वत्ति और परमैश्वर्य प्राप्ति--इन दो बातों पर 
इनका विश्वास था। कापालिक लोग वाममार्गी थे | संभवत+ ग्रहस्थों में इनके 
सिद्धांतों का प्रचार नहीं था| भवभूति के 'मालती माधव” में चामुंडा पूजक 
ओर अधोर घंट नामक कापालिक का वर्णन है। ये लोग मानव-बलि भी 
दिया करते थे । 

अनुश्न॒ति के अनुसार शैवगमों की संख्या अ्रट्टाईंस है और उपागमों की 
एक सो सत्तर | कुछ पंडित आगमो के बनने का स्थान उत्तर भारत (विशेषकर 
काश्मीर) बताते हैं| दक्षिण के शैव भक्तों की चर्चा हम ऊपर कर चुके हैं। 
जो तीन प्रसिद्ध शैव भक्त हो गए हैं, उनके नाम हैं--मान संबंधर, अप्पर, 
आर सुन्दरमूति | प्रथम दो भक्त विक्रम के सातवी शती के उत्तराध में हुए 
और श्रंतिम आ्राठवीं-नवीं शती में | यद्यपि इनके भजनो में आगमों की बात 
ञ्रा जाती है तथापि मूलरूप से महाभारत और पुराणों से ही प्रभावित बताए 
जाते हं। एक अत्यन्त प्रभावशाली कबि मणिक्व्ाचकर हुए है (विक्रम को 
दशवीं शर्ती) जो भाषा, भाव, तत्वज्ञान और काव्य मर्म के उत्तम जानकार 
थे | इनके विषय में जो कुछ बातें हम नानासूत्रों से जान सके हैं उनसे विदित 
होता है कि के ये तामिल्ल शैवों के तुलसीदास कह्टे जा सकते हैं। इनकी 
रचनाओं में आ्रागमों का प्रच्चुर प्रभाव है | 

इस काल में शैवों की एक श्रत्यन्त महत्व पूर्ण शाखा काश्मीर में थी । इस 
शाखा की तत्व विया सर झागनोंका प्रभाव है। शाखा के दाशनिक मत को प्रत्यभिशा, 
त्िक या स्पंद कहते हैं। शिव, शक्ति और अशु या पशु, पाश और पति--इन तीन 
तीन का प्रतिपादन होने से इस मत को त्रिक कहते हैं | श्रनुश्रुति दै कि शिवजी ने 
अपने शैवागमों की दो तपरक व्याख्या देखकर अद्वैत सिद्धांत के प्रचाराथ इस 
मत को प्रकट किया और दुर्वासा ऋषि को इसे प्रचार करने का आदेश दिया। 
इस मत के मूल प्रवतेक आचार्य बसुगुप्त विक्रम की आठवीं शती में हुए होंगे । 
कहते हैं कि शिवसूत्र के सतइत्तर सूत्र महादेव गिरि की किसी शिला पर 
उत्कीर्श ये । स्वप्न में शिवजी द्वारा आदेश पाकर वसुगुत्त ने उनका उद्धार 
किया था। इन्हीं सूत्रों के श्राधार पर उन्होंने अपनी 'स्पंद कारिका' की बावन 
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कारिकाएं लिखीं। इनके दो शिष्य हुए कक्टठ और सोमानंद । कह्क्लठ ने 
त्रिकदशन का और सोमानंद ने प्रत्यभिज्ञाद्शन का प्रतिपादन किया । सोमानंद 
के शिष्य उत्सल थे और उनके प्रशिष्य थे प्रसिद्ध अभिनव गुप्त पादाचार्य | 
कई पंडित इस परिणाम पर पहुँचे हैं कि शैवागमों में जितना अ्द्वोत सत है 
उससे भी अधिक इस प्रत्यमिज्ञा मत में हैं । 


हम पहले ही लक्ष्य कर चुके हैं कि पूर्वी भारत में फैले हुए शाक्तमत 
के साथ इस काश्मीरी शैब मत का संबंध था। पर इसका मतलब यह नहीं 
है कि शक्तिपूजा शैवमत की इसी समय की निकली हुईं एक शाखा है। कुछ 
विद्वानों ने इसी प्रकार समझाने की चेष्ठा की है। यह संभव है कि शाक्तमार्ग 
शैव मार्ग को ही एक शाखा हो, परन्तु यह अ्रनुमान का ही विषय दै। जो 
तथ्य हमें उपलब्ध हैं उनके आधार पर हम निश्चितरूप से कह सकते 
हैं कि हमारे आलोच्यकाल में शाक्तमत शैवमत से अलग बैशिष्टय रखता 
है। “कुब्जिकामत तंत्र” की एक प्राचीन प्रति गुप्तकालीन लिपि में लिखी 
हुई मिली है। इसका अर्थ यह हुआ कि 'कुब्जिकामत तंत्र” हमारे आलोच्य- 
' काल के पूर्व विद्यमान था| संब्रत्‌ ९०१ का लिखित “परमेश्वरमत तंत्र” 
श्रौर उसी समय का “महाकुलांगना विनिर्ण॑य तंत्र! प्राप्त हुआ है । वाणभट्ट 
की पुस्तकों से शाक्तमत के पृथक्‌ आस्तित्व का समथंन होता है। शैव” 
आगमों की ही भांति इन शाक्ततंत्रों में श्रद्वेत स्वर ही प्रबल है। संमोहन . 
तंत्र ( अध्याय ८) में स्पष्ट रूप से कहा गया है कि शक्ति और नारायण 
एक ही हैं। जो आदि नारायण हैं वे ही परम शिव हैं, वे ही निगण 
ब्रह्म हैं। आद्या ललिता महाशक्ति ने ही श्रीकृष्ण श्रोर श्रीराम का 
पुरुष-विग्रह धारण किया था ( अध्याय ६ ) और मूख लोग ही राम और 
शिव में भेद देखते हैं। शेव ओर शाक्त दोंनों ही छत्तीस तत्वों में विश्वास 
करते हैं। आगे चलकर शैवों में नाथ, कापालिक रसेश्वर शआ्रादि कई 
सम्प्रदाय हुए, जिनका तत्त्व ज्ञान थोड़ा बहुत भिन्न है, परन्तु सत्र मूलस्वर 
अद्वेत-प्रधान है । 'कौलावलि-निर्णय! ( २१ अ्रध्याय ) में शैव पद, विष्णुपद, 
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हंसपद, निर॑ंजनपद और निरालंबन पद को एक ही परम पद का नामांतर 
बताया गया है? | 
“सम्मोहन तंत्र? में बाईस भिन्न भिन्न आगमों का उल्लेख है, जिनमें 
चीनागम, पाशुपत, पांचरात्र, कापालिक, भैरव, अघोर, जैन और बौद्ध आगमसों 
की भी चचो है। उस समय ये सभी मत प्रचलित रहे होंगे । ब्रौद्ध तंत्र की 
तो अनेक बातें प्रकाशित हुई हैं, पर जैन मत के तंत्र अभी तक प्रकाशित नहीं 
हुए हँ। हेमचन्द्र के योगशास््र! आदि ग्रंथों से अनुमान किया जा सकता 
है कि हमारे >-। ९ - » गज में जैनमत में भी निश्चय ही तंत्रो का प्रचार रहा 
होगा । 
इस काल की समाप्ति के आसपास ही परम शक्तिशाली “भागवत 
पुराण? का अमभ्युदय होता है। उत्तर कालीन धमंमत और साहित्य को 
इस पुराण ने अधिक प्रभावित किया है। इस काल का दूसरा महत्वपूर्ण 
ग्रंथ “श्री भाष्य” है | इन दोनों अंथों का प्रभाव उत्तरकालीन वैष्णव सम्प्रदायों 
पर बहुत अधिक पढ़ा है। आगे चलकर पांचरातन्न संहिताओं, विष्णुपुराण 
आर “श्री भाष्य” का आश्रय त्लेकर एक वैध मार्गी वेष्णव साधना विकसित 
हुई और दूसरी रागानुग मार्गी या आवेश और उल्लासमय भक्ति मार्गी 
साधना “भगवान” का श्राश्रय लेकर विकसित हुई। उत्तरकाल के 
अल्ज्ञभ और चैतन्य सम्प्रदाय भागवत को परम प्रमाण के रूप में स्वीकार 
करते हैं । भागवत पुराण? श्रीकृष्ण के प्रेममूलक भक्ति धर्म का प्रतिपादक 
है इस पुराण के श्रनुसार श्रीकृष्ण साक्षात्‌ भगवान्‌ हैं और अ्रन्य श्रवतार 
अंशकला मात्र हैं। भगवान्‌ के दो रूप हैं---निरवच्छिन्न चैतन्य निराकार रूप 
), एतस्याः परत परात्परतरं निर्वाणशक्त + पदस। 
शेव॑ शाश्वतमप्रमेयम्रमल॑ नित्योदित॑ निष्क्रियम । 
तद्विष्णो$ पदुम्रित्युशन्ति सुधियः केचित्पद अद्यण३ | 
केचिद्ंसपद निर॑जनपर्द केचिब्निरालग्वनम ॥ 
-- को लावलि निर्णय, प्ृष्ट १४० ॥ 
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आर सत्तावच्छिन्न चैतन्यसाकार रूप | आगे चलकर “भागवत” और संहिताश्रों 
के इन दो उत्सों से चार वैष्णव सम्प्रदायों का प्रादुर्भाव हुआ | ये चार ईं-- 
श्री वेष्ण॒व, ब्रह्म, रुद्ध ओर सनक। श्री वेष्णव मत के आचार्य रामानुज 
विशिष्टाद्वेत मत के, ब्रह्म सम्प्रदाय के आचाय मध्य ( आनंद तीर्थ ) द्वैव के, 
रुद्र सम्प्रदाय के आचार्य विष्णुस्वामी और उनके अनुयायी वल्लभाचार्य 
शुद्धाइन के और सनक सम्प्रदाय के आचार्य निंवार्क द्वेवाद्ेत मत के प्रवरतक 
हैं| चैतन्य सम्प्रदाय यद्यपि मध्वमत की ही शाखा है पर उसका अपना विशाल 
साहित्य है और उसके तत्ववाद का नाम श्रचित्य भेदामेदवाद है। इस 
उत्तराधकाल की विशेषता है सम्प्रदायों प्रौद्द संघटन । भारत व में शायद ही. 
' इतने संघवद्धरूप में सस्प्रदायो का का कभी आविभांव इससे पहले हुआ हो । 
दक्षिण में जब इस भक्ति मूलक वेष्णवघर्म का अभ्युदय हो रहा था 
तब उत्तर में एक शक्तिशाली योगमत का प्रादुर्भाव हुआ । उसकी कद्दानी 
कहे बिना हमारे आलोच्यकाल का इतिहास अधूरा ही रह जाएगा। आगे 
चलकर इस योग मार्ग का संबंध भक्तिमा्ग के साथ छुआ और कबीरदास 
के द्वारा दोनों के समन्वय से एक नवीन साधना-मार्ग का प्रादुर्भाव हुआ । 
यह घटना हमारे श्रालोच्यकाल के बाद की है इसलिये उसकी चर्चा यहाँ 
नहीं की गई । 


८, कापातल्िक मत 


ऐसा जान पड़ता है कि श्रन्यान्य तांत्रिकों की भाँति कापालिक लोग 
भी विश्वास करते थे कि परम शिव शेय हैं| उपास्य हैँं--उनकी शक्ति और 
तदूयुक्त अपर या समुण शिव | इसी बात को लक्ष्य करके देवी भागवत में 
कहा गया है कि कुश्डलिनी अर्थात्‌ शक्ति से रहित शिव भी शव के समान 
(अर्थात्‌ निष्किय ) हैं--'शिवोडपि शवतां याति कुण्डलिन्या विवर्जितः ।! 
आर इसी भाव को ध्यान में रखकर शंकराचार्य ने सौंदर्य लहरी में कहा है 
कि शिव यदि शक्ति से युक्त हों तभी कुछ करने में समथ हैं नहीं तो वे हिल 
भी नहीं सकते-- 

शिवः शक्तयायुक्तों यदि भवतिशक्तः प्रभावितुं । 


न चेदेवं देवो न खलु कुशलः स्पन्दितुमपि ॥ 


तांजिक लोगों का मत है कि परम शिव के न रूप हैं न गुण और 
इसीलिए उनका स्वरूप-लक्षण नहीं बताया जा सकता। जगत्‌ के जितने भी 
“पदार्थ हैं वे उससे भिन्न है और केवल 'नेतिनैति? अर्थात्‌ यद्द भी नहीं, वह 
भी नहीं, ऐसा ही कहा जा सकता है। निगु ण शिव ( पर शिव ) केवल जाने 
जा सकते हैं, उपासना के विषय नहीं हैं । शिव केवल शेय हैं । उपास्य तो 
शक्ति है | इस शक्ति की उपासना के ब्रह्मनने भवभूति ने कापालिकों के मुख से 
शक्ति के क्रीडन और ताश्डब का बड़ा शक्तिशाली वर्णन किया है। शक्तियों 
से वेष्टित शक्तिनाथ की महिमा वर्शन करने के कारण यह श्रनुमान असंगत 
नहीं जान पड़ता कि कापालिक लौंग भी परम शिव को निष्क्रिय-निरंजन होने 
के कारण केवल श्ञानमात्र का विषय (शेयर) समझते हों । 
बस्तुतः दसवीं शती के श्रासपास लिखी हुईं एक-दो और पुस्तकों में भी 
शैंब कार्पाक्िकों का जो वर्णन मिलता है वह ऊपर की बातों को पुष्ट ही करता 
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है | प्रबोध चन्द्रोदय नामक नाटक में सोमसिद्धांत नामक कापालिक का 
वर्णन है। कहा गया है कि वे मश्पान'करते हैं, स्लियों के साथ विहार करते हैं 
ओर सहज ही मोक्ष प्राप्त कर लेते हैं !* इसमें कोई संदेह नहीं कि नाटककार 
ने इनके मत को जैसा समझा था वैसा ही चित्रित किया है। इन चित्रणों को 
हमें उचित सतकता के साथ ही अहण करना चाहिए । कापालिकों के संबंध में 
जनसाधारण की जैसी घारणा थी उसी का चित्र इन नावकों में मिलता है । 
सत्र ये कापालिक शैव समझे गए हैं| इसी प्रकार पुष्पदंत विरचित मह्यपुराण 
में अनेक स्थलों पर कापालिकों और कोलाचार्यों का उल्लेख है। सर्वत्र उन्हें 
शैव योगी माना गया है और सब्ंत्र उनके मद्यपान का उल्लेख है। परन्तु 
बौद्ध कापालिक मत का कोई उल्लेख योग्य वर्णन नहीं मिलता । भवभूति के 
मालती माधव नाम+ प्रकरण से पता चलता है कि सौदामिनी नामक बोद्ध- 
भिक्षुणी श्री पर्वत पर कापालिक साधना सीखने गई थी। मातलती-माधव से 
जान पड़ता है कि यह कापालिक साधना शैव मत की थी । श्री पवत उन 


), मनन्‍्तो ण तन्तो ण भ्र कि पि जाय॑, 
सारण व यो कि पि गुरुप्पसादा। 
मर्ज पिबामों महिला रम्ामो, 
मोक्ख व जामो कुलमग्रलग्गा ॥ 
रग॒डा चणडा दिक्खिदा धम्मादारा, 
मर्ज मंस पिल्लए खज्नए अ। 
भिक्‍खा भोज्ज चम्मखंड घव सेज्ना, 
कोलो धम्मो कस्स णो भोदि रम्मो ॥ 
सुत्ति भणन्ति हरि अकद्यसुखादि देवा, 
साणेण वे अपटणेण कदुक्किआए | 
एक्केय केवलमसुमादइएण दिटो, 
मोक्रखो सम सुरश्रकेलि सुरारसेहि ॥ 
कपू'र मंजरी १ ।२२--२४ 


कापालिक मत डे 


दिनों का प्रसिद्ध तांत्रिक पीठ था। वज्भयान का उत्पत्ति स्थान भी उसे ही 
सममा जाता है । ऐसा जान पड़ता है कि उन दिलों श्री पवत पर शैव, बौद्ध 
ओर शाक्त साधनाएँ पास ही पास फल फूल रही थी । 

वाणभट ने कादम्बरी और हर्ष चरित में श्री पर्वत को शाक्ततंत्र का 
साधनपीठ बताया है। हमारे पास इस समय जालंधर-पाद और क्ृष्णुपाद का 
जो भी साहित्य उपलब्ध है वह सभी वज्रयानियो की मध्यस्थता में प्राप्त हुआ 
हैं । यह तो निश्चित ही है कि परवर्ती शैव सिद्धों ने जालंधर और कानपा 
दोनों को अपनाया है। इसीलिए यह कह सकना कठिन है कि जिस रूप मे यह 
साहित्य हमें मिलता है वही उसका मूल रूप है या नहीं । किन्तु इस उपलब्ध 
साहित्य से जिस मत का आभास मिलता है वह निस्संदेह नाथ मार्ग का पुरोवर्ती 
होने योग्य दें । यहाँ यह बात उल्लेख योग्य है कि कानिपा सम्प्रदाय को अब 
भो पूर्णरूप से गोरखनाथी सम्प्रदाय में नहीं माना जाता | उनका प्रवर्तित कहा 
लानेवाला एक उपसम्प्रदाय बामारग (#वाम मार्ग) आज भी जीवित है। 


६, जैन मरमी 


आउवीं-नवीं शताब्दी में एक प्रसिद्ध जैन मरमी संत हो गए हैं। उनकी 
अपभ्रंश की रचनाओं में वे सभी विशेषताएं पाई जाती हैं जो उस युग के 
बौद्ध, शैव, शाक्त श्रादि योगियों और तांतिकों के ग्रंथ में प्राप्त होती हैं । 
बाहयाचार का विरोध, चित्तशुद्धि पर जोर देना, शरीर को ही समस्त 
साधनाओं का आधार समझना और समरसी भाव से स्वसंवेदन आनंद का 
उपभोग--जिससे जीव निष्कुंचुक होकर शिव हो जाता है--उस युग की 
साधना की विशेषताएं हैं। अत्यन्त कट्टर जैन साधक भी भिन्न मार्ग से चलते 
हुए इसी परमसत्य तक पहुँचे थे। अगर उनकी रचनाश्रों के ऊपर से 'लैन! 
विशेषण हटा दिया जाय तो वे योगियों और तांत्िकों की रचनाश्रों से बहुत 
भिन्न नहीं लगेगी | वे ही शब्द, वे ही भाव, और वे ही प्रयोग घूम फिरकर 
उस युग के सभी साधकों के अनुभवों में आया करते हैं। जब जैन साधक 
जोइन्दु कहते हैं कि देवता न तो देवालय में है, न शिला में, न च॑दन प्रभ्ति 
ल्षेप्य पदार्थों में और न चित्र में--बह श्रक्षय निरंजन ज्ञानमय शिव तो रुम 
चित्त में निवास करता है -- 


देलण देउतते णुवि सिलए, 
ण॒वि लिप्पएशए ण॒विचित्ति। 
अ्रखय णखिरजणु णाणघरा, 
सिउः संठिड समचित्ति ॥ 
(परमात्मप्रकाश १--१२१) 
तो यह भाषा वस्तुतः उस युग के अन्यान्य मतानुयायी साक्कों की 
भाषा से भिन्न नहीं है। यह परम्परा बाद में कबीर आदि निग॒ ण मत के साथकों 
में ज्यों की त्यों चली आई है | 


जैन मरमी ४४ 


'सामरस्य भाव! उस युग की एक महत्त्वपूर्ण साधना है। सभी साधक 
माग इस शब्द का व्यवहार करते हैं| उनके अलग-अलग तच्ववाद हैं। उन्हीं से 
इन व्याख्याश्रों का पोषण होता है। पर परिणाम में व्यवहारतः सब एक हैं । 
शिव और शक्ति के विसमीभाव से ही, शाक्त और शैव साधना के अनुसार 
यह सूष्टि-प्रपंच है । शिव की श्रादि सिसूक्षा ही शक्ति है। सिसत्षा श्रथांत्‌ 
सृष्टि की इच्छा । इच्छा अभाव का प्रतीक है। इसीलिये सृष्टि “निषेध व्यापार- 
रूपा? है। तभी तक ये इन्द हैं जब तक शिव और शक्ति का मिलन नहीं हो 
जाता | सौभाग्य भास्कर में (पृष्ठ १६१) इसलिये शिव और शक्ति के मिलन 
को, उनके न्यूनाधिकत्व के श्रभाव को सामरस्य कहा है। पिण्ड' में मन का 
जीवात्मा में विरोभूत हो जाना या एकमेक होकर मिल जाना ही यह सामरस्य 
है । जैन साधक जोइन्दु ने भी कद्दा है कि मनन जब परमेश्वर से मिल जाता 
है और परमेश्वर जब मन से तो दोनों का सनरसीभाव अर्थात्‌ सामरस्य हो 
जाता है। इस अवध्था में साधक को पूजा और उपासना की श्रावश्यकता 
नहीं रहती । वह परम प्राप्तव्य को पा जाता है और फिर पृज्य-पूजक संबंध 
समाछ हो जाता है; क्योंकि जब जीव और परमात्मा में कोई भेद ही नहीं रहा 
तो कोन किसकी पूजा करे ३ 

मगणु मिलियर्ड परमेसरहेँ, 
परमेसरठ वि. मणस्सु । 
बेहि वि समरस हूवाहें, 
पुज चड़ावउं कस्स | 
(परमात्मप्रकाश १, १२३, २) 
शाक्त और शैब साधक मानते हैं कि चूंकि यह शान-श्ातृज्ेयरूपासष्ट 
एक मात्र आदि शक्ति के कारण ही उत्पन्न हुईं है, इसलिये इस समस्त 
परिदृश्यमान जगत्‌ में सेरुदश्ड के समान सब कुछ में आधार रूप से वह 
शक्ति ही स्थित है । जो कुछ ब्रह्माएड' में है वह सच कुछ पिण्ड में भी है । सत्व, 
रज, तम, काल और जीव के न्यूनत्व और श्रधिकत्व वश यह जगतू भिन्न-भिन्न 
पदार्थों के रूप में दिखाई देता है। मनुष्य के शरीर में जीवनी शक्ति का चरम 
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विकास हुआ है। शैव नाथपंथी भी यही विश्वास करते ये । सिद्धसिद्धान्त संग्रह 
में इसीलिये कद्दा गया है कि ब्रह्मारड में जो कुछ है वह सब पिणड में वत्तेमान 
रहता है --- 
ब्रह्मास्डवर्ति यत्‌ किश्वित्‌ तत्‌ पिंडेप्यस्ति सबंथा | 
(सि० सि० सा०३ | २) 
समरसी भाव ही सार साधना है| 
(मुनि रामसिंह पाहुड़ दोहा १७९६) 
- इसी भाव को कबीरदास ने कहा है कि “जो जो पिणडे सोइ ब्रह्मण्डे |? 
यह मानव देह ही साधना का सर्वोत्तम उपादान है। देवता कहीं बाहर 
नहीं है। नाना प्रकार की साधनाओं से जीव इसी पिणड में विद्यमान शिव के 
साथ अपना अभेद्‌ संबंध जोड़ सकता है। उस समय उसके मन से मेद बुद्धि 
एकदम तिरोहित हो जाती है| इसीलिये नाना भॉति की यौगिक क्रियाश्रों से 
चित्तशुद्धि श्रपेक्षित है। जोइन्दु ने भी इसी चित्तशुद्धि पर जोर दिया है 
जोइय णिज मणि णिम्मलए, 
पर दीसइ सिव सन्‍्तु। 
अम्बरि णिम्मले घण रहिए 
भाणु वि जेम फुणन्तु ॥ 
(प० प्र०१। ११६) 
--है योगी, अपने निर्मत्न मन में ही शांत शिव का दर्शन होता है। निर्मल घन 
रहित आकाश में ही सूये चमकता है ! सो, यह शिव कहीं बाहर नहीं है। 
शाक्त साधक के मत से ब्रह्माए्ड में जो शक्ति है वही व्यष्टि शरीर में स्थित 
होकर कृए्डलिनी है | शिव सहसार में रहते हैं। कुए्डलिनी शक्ति को उद्वद्ध 
करने से मन स्थिर होता है। और कुण्डलिनी शक्ति उद्ग द्ध होकर परम शिव से 
जब मिलती है तो वह समरस भाव उत्पन्न होता है जो साधक या श्रन्तिम लक्तय 
है। नाय मत के साथकों का विश्वास है कि इस अवस्था में पिणड और ब्ह्माएड 
का भेद जाता रहता है और साधक उस स्वसंवेदन रस का अनुभव करता है 
जिसके आगे श्र किसी रस की स्पृद्या नहीं रह जाती--- 
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समरसकरणं वदाम्यथाहं परमपदाखिल पिण्डयोरिदानीम । 
यदनुभवबत्लेन योगनिष्ठा-इतरपदेषु गतस्पुद्दा भवन्ति ॥ 

( सिद्ध सिद्धान्त सार ७, ५, १ ) 
जठराघर संहिता में इसी अवस्था के लिए कहा गया है कि इसमें मन, बुद्धि 
संवित्‌ ,उहापोह, तक वितक सब कुछ शांत हो जाते हैं-- 

यत्र बुद्दिमनोनास्ति सत्ता संवित्‌ पराकला। 
ऊहापोही न तकंश्र वाचा तत्र करोंति किम ॥ 


आओऔर बौद्ध साधक साहपाद ने इसी अवस्था के लिये कहा है---इस अवस्था में 
मन ओर प्राण उपरतवृत्ति हो जाते हैं। इड़ा और पिगला की गति रुक जाती 
है, न इसमें झ्रादि अंत का खयाज्ष रहता है, न जन्म सरण का भय और न 
अपने पराए का ज्ञान; यही परम महासुख है--- 
जहि मन पवन न संचरइ रवि शशि णाहि पवेश , 
तहि वट चित्त विशाम करू सरहे कहिय उवेश । 
अआराइ न श्रंव न मज्कभणहु, णद्ठु भव णहु णिव्बाण, 
एहु सो परम महासुदद, णहु पर णहु श्रप्पाण । 
जैन साधकों के शास्त्रों में परमात्मा का वही श्र्थ नहीं है, जो शैव या 
झन्य वैदिक मतानुयायी साधकों के ग्रंथों में प्रकट है। जैन साधक श्रगणित 
 आत्माओं में विश्वास करते हैं। ये श्रात्मा मुक्त होने के बाद, परमात्मा हो 
जाते हैं। परमात्मा श्रगणित हैं, परन्तु उनके गुण एक से हैं, इसलिये वे (एक? कहे 
जा सकते हैं। यह पद शान से प्रासहोता है ओर ज्ञान का साधन चित्त शुद्धि 
है। बस्तुतः चित्त-शुद्धि के बिना मोक्ष नहीं हो सकता | चाहे जीव जितने तीथ्थों 
में नहाता फिरे और जितनी तपस्या करता फिरे, मोक्ष तभी होगा जब चित्त 
शुरू हो । जोइन्दु कहते हें--- 
जहि भावइ ताहें जाइ जिय, ज॑भावद करि तंजि। 
केम्बह मोक्ख शणु अत्यि पर, चित्तद शुद्धि ण॑ ज॑ जि। 
( परमात्मप्रकाश २, ७० ) 
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--हे जीव, जहां खुशी हो जाओ और जो मर्जी हो करो, किन्तु जब तक 
चित्त शुद्ध नहीं होता तन्न तक मोक्ष नहीं मिलेगा | दान करने से भोग मिल 
सकता है, तप करने से इन्द्रासन भी मिल सकता है, पर जन्म ओर मरण से 
विवजित पद पाना चाहते हो तो ज्ञान ही से हो सकता है-- 

दाणि लम्भदद भोठ पर इन्दत्तशु वि तवेण । 
जम्मण मरण विवज्जिउ, पडलब्भइ णाणेण 
( प० प्र० २, ७२ ) 


जब यह मोक्ष प्राप्त हो जाएगा तो जीव ही परमात्मा हों जाएगा । इस 
मत से शैव-शाक्त श्रादि साथकों के तत्वाद से मौनिक अंतर है| परन्तु व्यवाहार 
में विशेष अंतर नहीं पड़ता । शाक्त साधक भी यही कहता है कि यह जीव ही 
शिव है; क्योंकि जब तक शिव नाना मलों से श्रच्छुन्न है, तभी तक वह शरीर 
के कंचुक में आबद्ध है। इस कंचुक से मुक्त होते ही जोव शिव हो जाता 
है। इसीलिये 'परशुरामकल्पसूत्र” में कहा गया है-- 

शरीरकंचुकितः शिवों जीव निष्क॑चुकः परम शिवः। 
(परशुराम कल्प १, *) 


ज्ञान से ही यह कंचुक दूर होता है और वह सामरख्य भाव आराप्त होता _ 
है जिसमें समस्त इन्द्रिय और इन्द्रियाथ तिरोहित हो जाते हैं. और श्रात्मा 
आकाश की प्ञॉति-शूल्य की भांति अपने श्राप ही में रम जाता है। यही 
स्वसंवेदन रस है। इसमे पाप और पुण्य का विलय हो जाता है। उस अवसध्या 
में साधक शिव रूप हो जाता है। उच्त समय जैसा कि अ्रवधूत गीता में बताया 
गया है, साधक 'ज्ञानास्ृतं समरस गगनोपमोड हम! हो जाता है। यह शून्य 
रूप साधना या निविकल्पक समाधि जिसमें आत्मा के अतिरिक्त और किसी का 
अस्तित्व नहीं रह जाता ओर सप्रस्त प्रकार के भोक्त-भोग्य अनुभवों से स्वतंत्र 
एक स्वसंवेदन--अपने ही अपने को जानने का--रस अनुभूत होता है, उस 
युग के साधकों में समान रूप से पाया जाता है | जोइन्दु ने उल्लासपृर्वक कहा 
है--बल्िदारी है उध योगी की जो 'शुल्थ पद! का ध्यान करता है, जो 'पर” 
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परमपुरुष परमात्मा--के साथ समरसीभाव का अनुभव करता है, जो पाप 
आर पुण्य के अ्रतीत हो जाता है-- 
सुण्णर्ई पे फ्रायंताहँ बलि बलि जोइयडाह। 
समरसि भाउ परेण सहु पुण्णु वि पाउण जाहें। 
( प० प्र० २, १४६ ) 
ब्रद्ददेव ने अपनीबृत्ति में “पर! शब्द का अथ 'स्वसंवेद-- परमात्मा 
किया है| जोइन्दु पाप और पुण्य के अ्रतीत उस मद्दायोगी पर बार बार बलि 
गए हैं, जो उजाड़ को बसाता है, और बस्ती को शून्य करता है--- 


उब्ब्स बसिया जो करद बसिया करह जु सुशण्शु। 
बत्ति किज्जहँ तसु जोइयहि, जासु ण॒ पाउ ण॒ पुण्णु ॥ 
गुरु गोरखनाथ ने भी कुछ इसी स्वर में उस महायोगी की वंदना की 
थी, जिसने बस्ती को उजाड़ किया, और उजाड़ को बस्ती बनाया है--जो 
धर्म श्रोर श्रधर्म से परे है, पाप और पुण्य से अ्रतीत है | काम क्रोध आदि 
विकारों की र॑गस्थली यह काया ही सांसारिक दृष्टि से बस्ती है। इसे छोड़कर 
जब योगी का चित्त उस शून्य निरंजन स्थान पर पहुँचता है जहां समस्त 
डच्धरियाथ विरोह्तित हो जाते हैं तो योगी बस्तुत: उजाड़ को बसाता है-- 
कामक्रोध विकारभारभरितं पिणर्ड जहात्यात्मना, 
शूल्ये व्योग्नि निर॑जने भा नियत॑ चित्र दधात्यादरात्‌ | 
इत्थं शुल्यमशूल्यतां नयति यो पूर्ण च सच्छून्यताम, 
धर्मांधमंविवर्जितं तमनिश वंदे पर योगिनम || 
वस्तुतः जैन साधक जब कहता है कि यह जीव ही परमात्मा है शरीर 
में ही उसका वास है, वह केवल जड़ है जो शास्त्रों को पढ़ता हुआ भी इस 
बात को नहीं समझ सकता, तो शैव या वैष्णव साधकों की हो भाषा मे 
बोलता है--- 
सत्थ पढंतु वि होइ जडु, जो ण इणेइ वियप्पु। 
देहि वसन्तु वि शिम्मलठ, ण॒वि मण्णर परमप्पु॥ 
४ 
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परिणाम में यह मुक्त आत्मा बहुत-से परमात्माओं में से एक होकर 
रहेगा या किसी एक द्वी परमात्मा में मिल जाएगा, यह साधारण जनता के 
लिये विशेष महत्त्व नहीं रखता | साधारण जनता मुक्ति तक की बात सोचती 
है | सो उस युग के सभी साथक नाना मार्गों से चलकर एक ही परम सत्य 
तक पहुँचे थे | वह परम सत्य यह है कि यह शरीर ही परमात्मा का आवास 
है, देवता कहीं बाहर नहीं है, विविध भाव से विषयीभूत तत्त्वो का सामरस्य 
ही वह स्वसंवेदन रस है जिसके अनुभव से बढ़कर आनंद दूसरा नहीं है। 
आत्मा इसी स्वसंवेदन रस का अनुभव करके अपने-परम-प्राप्तव्य को पा जाता 
है। यह जो चेला चेलियों का ठाट-बाठ है, पोथियों का दृह है, इनके चक्कर 
में पड़ा हुआ ञब- निस्स्दे८ प्रसन्न होता है; परन्तु यह मोह है, परमपद का 
अन्तराय है। जो ज्ञानी है वह इनसे लज्जित होता है-- 
चेल्ला चेल्ली पुत्थियहिं, 
नूसइ मुदठु णिभन्तु । 
एवहि लज्जइ णाणियउ, 
बंधदह हेठ मुणन्तु ॥ 
( प० प्र० '२|द८ 2 


बह] 


श्री रामचन्द्र जैन शास्त्रमाला में परमात्मप्रकाश और योगसार 
सुप्रसिद्ध विद्वान नेमिनाथ आदिनाथ उपाध्याय द्वारा संपादित होकर निकले हैं । 
दोनों ही ग्रंथ जोइन्दु के लिखे हुए हैं | प्रो० हीरालाल जी जैन ने इसके पूव 
ही रामसिंह के पाहुड़ दोहों का प्रकाशन किया है । 


१०. धर्मशासत्र ओर धर्म-साधना 


मध्ययुग के धामिक साहित्य को दो प्रकार से विभक्त करके विचार किया 
जा सकता है। स्मृतियों, उनकी टीकाश्रों, पुराणों और निबंधों का साहित्य 
पुराने ज़माने से ही घमंशास्त्र!' कह जाता रहा है। फिर एक दूसरे प्रकार 
का साहित्य है जो साधकों के परम पुरुषाथ प्राप्ति की प्रक्रियाश्रों को बताते हैं । 
इनमें तनत्र हैं, योग के ग्रन्थ हैं, भक्ति की पुस्तके हैं शोर पुराणों के वे अंश 
हैँ जो इन्हीं बातों की चर्चा करते हैं। मैने सुविधा के लिये इस प्रकार के 
साहित्य का नाम “धर्म-साधना? का साहित्य रख लिया है। यद्यपि यह नाम 
सुभोते के लिये ही रखा गया है पर यह बहुत दूर तक साथंक भो है क्योंकि 
इस श्रेणी का साहित्य व्यक्ति की साधना का ही सहायक है। घमंशास्त्र 
सामाजिक श्राचार-विचारों श्रौर विधि-निषेधों की व्यवस्था करते हैं, वर्णों और 
आश्रमों के सामान्य और विशेष कतंव्यों का निर्देश देते हैं, अन्तर्वैयक्तिक 
सबंधों के कतंव्य दन्द्र की मीमांसा करते हैं जबकि धर्ममाधना-वाले ग्रंथ साधक 
>के ब्रतिपाल्य नियमों ओर अ्रनुष्ठानों का विधान करते हैं, साधना के विविध 
स्तरों में कैसे अनुभव होते हैं ओर उनसे साधना-मार्ग में अअ्सर होने के या 
, पिछड़ जाने के कौन से लक्षण प्रकट होते हैं, इसकी घविवेचना करते हैं। 
कभी-कभी घर्मशास्त्र और ध्म-साधना-साहित्य एक दूसरे से इस प्रकार उलके 
हुए मिलते हैं कि उनको अलग करना कठिन होता है। पर साधारणतः मध्य- « 
युग का यहस्थ हिन्दू घमशास्त्रीय मार्ग का अनुसरण करता था और विशेष- 
विशेष मार्ग के साधक तत्तत्‌ संप्रदाय या मार्ग के साधना-पंथों के निर्देश पर 
चलते थे | साधारण ग्रहस्थ विविध तीथ्थों में स्नान करने से पुण्याजन होने में 
बिश्वास करते थे, वर्णाश्रम व्यवस्था में आस्था रखते थे, ब्रतो और उपबासों 
में विश्वास पोषण करते थे स्वरगं-नरक, पुनजन्म, कर्मफल, पितृश्राद्ध आदि 
में पूर्णश्रद्धा रखते थे और मंगलकामना से सभी देवताओं और अपदेवताश्रों 
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की पूजा किया करते थे । इस तीर्थ ब्रत-उपवास प्रधान, जाति-वर्ण विश्वासी, 
सर्वदेवोपासक मत को एक शब्द में “स्मार्त मत! कहते हैं। स्मातमत अर्थात 
स्मृति-निर्दिष्ट धर्म-व्यवध्था को पालन करने में कल्याण मानने वाला मत | इस 
प्रकार का मत कोई नई बात नहीं है। महाभारत काल में भी शहस्थों का जो 
वर्णन है उससे कुछ इसी प्रकार के शहस्थो का पता चलता है। महाभारत 
में भागवतों के परम उपास्य श्रीकृष्ण भी शंकर की स्तुति करते बताए गए हैं। 
फिर भी इन दिनों का प्रचलित विश्वास यह है कि इस स्माते मत की पुन३ 
प्रतिषा शंकराचाय ने की थी | उन्होंने ही पद्चदेवापासना की पद्धति चलाई । 
जो हो, स्मात॑ मत का सीधा अथ है स्मृतियों की व्यवस्था को मानने वाला 
मत | पुराण और महाभारत को भी स्मृतियों में गिना गया है। इसलिये 
यह कद्दा जा सकता है कि स्मृति और पुराण मुख्यतः ग्रहस्थों के सामाजिक और 
भ्रन्तवैयक्तिक संबंधों और कतंब्यों के प्रतिपादक शास्त्र हैं इन्दहीको 'घम 
शास्त्र! कहते हैं | 

धर्म-साधनाओं को भी दो मोठे विभागों में बाँठ लिया जा सकता 
है--योगमूलक-साधनाएं और भक्ति-मूलक साधनाएं । प्रथम श्रेणी की साधना 
में साघक का विश्वास अपने ऊपर होता है। इस शरीर को ही नाना भाव 
से आसन-प्राशायाम आदि के द्वारा संबत करके मन ओर इन्द्रियों पर विजय. . 
प्रात किया जाता है। यह विश्वास किया जाता है कि परम प्राप्तव्य वस्तुवः 
इस शरीर से बाहर नहीं है | वह इसी में व्याप्त है। भक्तिमूलक साधना इससे 
भिन्न वस्तु है। ऐसा तो उसके अनुयायी भी मानते हैँ कि परम प्राप्तव्य शरीर 
के भीतर ही है पर इस बात पर वे बहुत अ्रधिक जोर नहीं देते। भक्तिमूलक 
साधना का साधक वस्तुतः अपने आप पर कम और अपने परमाराध्य प्रेममय 
परमात्मा पर अधिक विश्वास करता है। अपने आ»] अत्यन्त तुच्छु समझकर 
परम प्रेममय भगवान्‌ को संपूर्ण रूप से आत्म समपंण भक्ति की पहली शर्त 
है। अपने को निःशेष भाव से भगवान्‌ के चरणों में उत्सर्ग कर देने का 
नाम ही भक्ति है। राजनीति की परिभाषा में समझना चाहे तो योगमार्ग 
गणतांत्रिक धारणा को उपज है और भ--मार्ग साम्राज्यवादी मनोध्त्ति की 
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देन है। भारतवर्ष में इन दोनों साधनाओं के बीच बहुत पुराने हैं पर 
मध्ययुग में वे कुछ विशेष हो गए हैं। क्या ओर फितना विशेष हुए हैं, यही 
विचाय॑ है । 

पहले योगमूलक साधना की बात ली जाय भक्तिमूलक साधनाशों की 
चर्चा हम थोड़ा झककर करेंगे | ऐसा विश्वास किया जाता है कि इस मनुष्य 
शरीर में--जों परम रहस्य का आगार है--कुछ अत्यन्त ग्ररू त शक्तिशाली 
बातें हैं| बहुत पुराने ज़माने से चार वस्तुएं बहुत शक्तिशाली मानी जाती 
रही हँ--मन, प्राण, विन्दु ( शुक्र ) और वाक्‌ | मध्ययुग में कुरग्डलिनी एक 
पांचवीं बस्तु है जो अत्यन्त शक्तिशाली तत्त्व स्वीकार की गई है। इस प्रकार 
इस शरीर मे ये पांच बातें अनन्त शक्ति का खोत मानी गई हैं। इनमें से 
किसी एक पर भी यदि साधक अधिकार जमा ले तो बाकी सब अ्नायास वश 
में श्रा जाते हैं | इन्हींमें से किसी एक को अधिक और बाकी को कम महत्व 
देने के कारण विभिन्न योगमाग बने हैं। मन को वश में करने को प्रधान 
कतंव्य बताने बाला योग राजयोग कहा जावा है, प्राण को प्रधान रूप से 
संयत करने को कतंव्य प्रतिपादित करने वाला योग इठयोग कहलाता है, वाकू 
को संयत करने की विधि पर जोर देना वाला योग मंत्रयोग और जपयोग कह्दा 
जाता है, कुरडलिनी को उद्बुद्ध करने को ही प्रधान कतंव्य समझने वाला 
थोग कुण्डली योग कदलावा है। शुक्र को संयत ओर विनियुक्त करने के 
अनेक मार्ग हैं जो विभिन्न प्रक्रियाओं के कारण विभिन्न नाम प्रहण करते हैं । 
. बज्र्यानी ओर ऊध्वैरेता साधक इस महाशक्ति के विनियोंग और संयम की 
विशेष विधियों पर जोर देते हैं। इस प्रकार यह मार्ग इस शरीर के भीतर ही 
परम विद्धि का संघान खोजता है। 

इस प्रकार की साधना का सबसे प्रथम आरंभ कब हुआ यह कद 
सकना बड़ा कठिन है। न तो यह मध्ययुग की अपनी विशेषता है और न 
वैदिक परम्परा की । बौद्ध और जैन जैसे वैदिक धर्म के विरोंधी सम्प्रदायों में 
भी इसका मान है पाशुपत और वाममार्ग जैसे वैदिकेतर सम्प्रदायों में 
भी यह योग पद्धति गहीत हुईं है। मोहन-जो-दड़ो में ऐसी मूर्तियाँ मिली हैं 
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जिनके ध्यान स्तिमित नयन मुद्रा को देखकर पंडितों ने अनुमान किया है 
कि वहाँ की सभ्यता में--जो सम्भवतः आयेतर सम्यता थी--यह साधना 
अवश्य प्रचल्ित थी । योगमाग की ऊपर लिखी विशेषता को यदि ध्यान 
में रखकर विचार किया जाय तो मूल संद्धिताओं के धर्म से--जिसे कभी-कभी 
वहुदेव बाद कहा गया है,--यह बहुत भिन्न वस्तु है। मूल वेदिक संहिताओं 
का प्रधान धर्म इस शरीर के भीतर परम प्राप्तव्य को प्राप्त करने पर अधिक 
जोर नहीं देता | एक बार सरसरी निगाह से इस प्रधान धर्म को देखने का 
प्रयत्न कर लेना उचित होगा । 


११, बैदिक देवतावाद से इस साधना का अन्तर 


वेदों में प्रतिपादित धर्म का स्वरूप क्‍या है ! उसमें कितने ही लोगों ने 
अद्दे तवाद, कितनों ही ने एकेश्वरवाद और कितनो ही ने बहुदेववाद का संधान 
पाया | अ्रसल में समूचे वैदिक साहित्य में कोई एक ही धार्मिक वा तत्व- 
ज्ञानात्मक एकरूपता नहीं है। यहाँ तक "कि ऋग्वेद के १०१७ यूक्तों में भी 
किसी एक सामान्य मत का संधान पाना दुष्कर है। इन सूक्तों में अनेक ऋषियों 
के अनेक प्रकार के विचार ग्रथित हैं। ऐसे भी स्थान हैं जहाँ स्पष्ट रूप से 
एकेश्वरवाद की हृढ़कंठ से घोषणा की गई है। बताया गया है कि एक ही 
महादेवता को ऋषियों ने नाना नाम से--अग्नि, यम, मानरिश्वा आदि कह 
कर---नाना भाव से बताया है ( ऋणगू १,१६४-४६ ) फिर कहा गया है कि 
आरंभ में समस्त भूतों का अधिपति एक मात्र हिरण्य गर्भ ही था, उसीने 
झयुलोक और भूलोक को घारण किया है ओर कौन दूसरा देवता है जिसे हम 
हविम्‌ अ्रपिंत करें ( ऋग्‌ १०-१२१ )। इन तथा ऐसे ही मत्रों में बड़ी दृढता 
के साथ एक महादेवता की उपासना ही पर जोर दिया गया है पर इसमे सन्देह 
“नहीं कि ऐसे मंत्र कम हैं । श्रधिकांश मंत्रों में श्रनेक देवताश्रों का उल्लेख 
मिलता है | साधारणतः देवताओं की संख्या तेंतीस बताई गई है। इनमें 
ग्यारह आकाश के ग्यारह पथिवी के ओर ग्यारह जल के देवता कहे गए हैं 
4 ऋणग्‌ १, १३६, ११ )। इन देवताओं की पत्नियों की भी चर्चा मित्न जाती 
है ( ३, ६. ६. )। वैतान सूत्र (१३४-३) में अग्नि की एत्नी पृथ्वी (पृथिवी), 
वात की वाक , इन्द्र की सेवा बृहस्पति की घेना, पूषन्‌ की पथ्या, वसु की 
गायत्री, रुद्र की जिष्ठुभ , आदित्य की जगती, मित्र की अनुष्ठुभ , *रुण की 
विराज्‌ , विष्णु की पंक्ति और सोम की दीक्षा ये देवपत्नियाँ बताई गई है। 
इसमें तो कोई संदेह नहीं कि इनमें रूपकीय कल्पना स्पष्ट दृष्टिगोचर हो रही 
है पर जो लोग मानते हैं कि तांजिक शक्ति कल्पना भारतीय घर्म-साधना में नई 
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चीज़ है उनके विचार के लिये इनमें प्रचुर सामग्री भी है। ऐसा जान पड़ता' 
है कि ३३ देवताओं में सम! वैदिक देवता सम्मिलित नहीं हैं, क्योंकि श्रग्नि, 
सोम, मरुत्‌ , अश्विनों, आपः, उषा, सूर्य आदि देवताओं का पृथकू उल्लेख 
भी है ओर कभी-कभी तो वैदिक कवि उल्लास की श्रवस्था में अत्युक्ति की 
पराकाष्ठा पर पहुँच जाता है। वह तैंतीस देवताश्रों से सन्तुष्ट न होकर कहता 
है कि देवताओं की संख्या ३३२६ है ऋण ३. ३. ६)। यह सब देखते हुए 
'यही कहना पड़ता है कि वेदों में बहुदेववाद ही प्रधान धर्म है। * 
बहुदेववाद का मतलब क्या है ! यह शब्द अंग्रेजी के पालिथीज्ष्म शब्द 
के तौल पर गठ लिया गया है । अंग्रेजी में पालिथीज्ष्म शब्द का अर्थ निश्चित 
हो गया है। इस शब्द से एक ऐसे देवता-विधान का बोच होता है जिसमें 
बहुत से छोटे-बढ़े देवता, जिनका पदगौरव और मर्यादा तथा छोटा-बढ़ा 
भाव निश्चित हो चुका रहता है, एक मद्दादेवता के अ्रधीन द्ोते हैं | ग्रीत का 
उहुदेवता-विधान ऐसा ही हे। इसका बड़ा देवता जियस या जूपिटर है। 
मैक्समूलर ने बताया है कि इस ग्रीक विधान से वेदिक विधान का कोई साम्य 
नहीं है| केवल ग्रोक या रोमन देवता-विधान ही नहीं, वेदिक बहुदेववाद 
डगल- %ज-ाई या अमेरिकन आदिस अधिवासियों या अफ्रिकन आदिम अधि- 
वासियों के देवता विधान से भिन्न है ।* इस विधान का जो देवता जब 
डपासित होता है वही उस समय सबसे बड़ा देवता है। इन्द्र की उपासना के 
समय इन्द्र, अग्नि की उपासना के समय अग्नि और वरुण की उपासना के 
समय वरुण ही मदह्यदेवता है। यह एक प्रकार स्वतंत्र देवताओं का संघ है 
जब कि औक ओर रोमन पालिथीज्म एक बड़े सप्नाटू के अन्तर्गत नाना 
मयादाओ के अधिकारी देवताओं का एक दरबार है । दोनों में बड़ा अन्तर है | 
मैक्समूलर ने इसीलिये पालिथीजुम शब्द को ग्रामक बताया था श्र वैदिक 
बहुदेववाद के लिये एक नये शब्द के प्रयोग का सुकाव रखा था--यह शब्द 
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है--हेनोथीज्ष्म” या एकैकदेववाद | उदाहरणाथ, मैक्समूलर ने बताया है कि 
किस प्रकार ऋग्वेद में द्यावापृथ्वी ( >द्युलोक और भूलोंक। आसमान और 
जमीन ) को समस्त देवताश्रों को धारण करने वाला, सब्रके पिता माता कह 
कर स्तुति की गई है। बताया गया है कि आकाश और पृथ्वी के बीच में जो 
कुछ है वह सब्र द्यावा पथिवरों का है, ये समस्‍्त देवताओं के धारण करने वाले 
हैं, परन्तु फिर यह भो बताया गया है कि इस दयाना-4 सित्री को इंद्र ने बनाया 
है, इन्द्र नेद्दी उन्हें धारण किया है, इन्द्र के बल से ही ये बलीयान हैं। 
केवल इन्द्र ही नहीं श्रन्य देवताश्रो के बारे में भी इस प्रकार के विशेषण का 
प्रयोग है | दावा पृथिवी के घारण करने वाले वरुण मो हैं, सूर्य भी हैं 
थाता भी हैं ओर विश्वकर्मा भी हैं। सो, इस देवताविधान को बहुदेवत्राद 
नहीं कहा जा सकता | 
वस्तुत+ वैदिक ऋषि प्रकृति के प्रत्येक तेजोमय रूप मे एक प्रकार की 
देवलबुद्धि रखते हैं । यह जो कुछ चर्म-चक्ष भ्रो से दिख गया वढी चरम ओर 
परम नहीं है। इसके पौछे कुछ और है जो इसे तेज दे रहा है। नदी में जो प्रवाह- 
वेग ६ वह वहीं तक सीमित नहीं है, इस प्रवाह-बेंग को वेगवती करने वाली कोई 
शक्त हूँ | यूय रा | यता देने वाला कोई अ्रद्ृष्ट तेजोघर्मा --देव -- है | 'दिव 
बस्तुतः उस तेज और चमक देने वाले विशेषण का ही बोघक है। पश्चिमी 
"साहित्य में बहुबचन में प्रयोग किए जाने वाले “गाड” का निशश्बत अथ हे | 
व्‌ ह रूढ हो गया है। परन्तु वैदिक ऋषि देव शब्द का प्रयोग इस प्रकार के 
' किसी रूढ़ अ्रथ में नहीं करता । वह प्रकृति के तेजोदम रूप से उल्लसित होता 
है और अपने उल्लास को किसी प्रकार की पूर्ब-निर्धारित कल्पना से वाधित 
नहीं होने देता | वैदिक देवता विधान को बहुदेववाद नहीं कद्य जा सकता, 
यह तो पश्चिमी पंडितों ने ही कहा है पर उससे एक व्यापक शक्तिदात्री सत्ता 
का बोध होता है यह बात न जाने क्‍यों नहीं स्वोकार की जाती । आखिर 
प्रत्येक देवता का महादेवता मान लिया जाना तभी तो संभव है जब देवता- 
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देवता में भेद-बुद्धि का कहीं-न-कद्ीं किसी-न-किसी रूप में अभाव होता है ! 
कहीं-न-कहीं वैदिक मंत्र-द्रष्टा के चित्त में यह बात ज़रूर थी कि यह जो कुछ 
तेजोमय दिख रहा है वह किसी एक ही महातत्ता की शक्ति से शक्तिमान्‌ होने 
के कारण कोई देवता बढ़ा नहीं है, कोई देवता छोटा नहीं है, किसी की 
मर्यादा नीचे नहीं है। साक्षात्कार के समय जिसने ही साधक के चित्त में 
उल्लास का संचार किया वही बड़ा देवता है क्योकि अन्ततोगत्वा मभी तो 
'एक ही परम देवता के रूप हैं। विद्वान्‌ ज्ञोग उस एक का ही अ्नेकानेक नाम 
देकर बताते हैंः--एक सद्िप्रा बहुधा वदन्ति | वस्तुतः यदि इस प्रकार का कोई 
भाव ऋषियों के चित्त में न होता तो इस प्रकार के देवता-विधान की कल्पना 
भी संभव नहीं थी । हेनोथीज्म नाम दे देने से समस्या का समाधान नहीं हो 
जाता, उस मनोबूत्ति को समभने का प्रयत्न करना चाहिए जिससे ऐसे देवता- 
विधान की कल्पना उद्ध त हो सकती है और ऊपर हमने जो-कुछ कहा है 
उससे भिन्न ओर क्‍या समाधान खोजा जा सकता है ! 

प्रकृत यह हैं कि वैदिक ऋषि यद्यपि एक प्रकार अ्रद्वेत तत्व या (एक तत्त्व 
को स्वीकार करते हैं परन्तु उनका जोर वाह्य जगत्‌ में व्याप्त अनन्त शक्ति- 
सतोतों की ओर है जिन्हें वे देवता कहते हैं। इसी समय जन्र कि ये मंत्र लिखे 
जा रहे थे योग मार्ग भी अवश्य जीवित था जो इस मानव शरीर को ही 
समस्त शक्तियों का मूल उत्स मानता था। परवर्ती काल में उपनिषदों में 
यह विचार प्रधान होने लगा था कि सभी वैदिक देवता वस्तुत$ मानव-शरीर 
के विविधि इन्द्रियों के अधिष्ठाता हैं | इस प्रकार उपनिषदों के युग में योग 
मार्ग धीरे-घीरे प्रधान भारतीय विचार का रूप धारण करता जा रहा था। 
ऐसा जान पड़ता है कि वैदिक देववाद और योगमा्ग दो प्रकार की श्रसमान 
परिस्थितियों में विकसित हुए थे और अन्त में एक दूसरे को प्रभावित करने में 
समर्थ हुए थे । योगमार्ग प्रधान रूप से गणतान्त्रिक व्यवस्था, वैराग्यवादी 
तच्पज्ञान और व्यक्तित्व प्रधान दृष्टि की उपज है जब्च कि बहुदेववाद ऐसे समाज 
में सम्भव है जिसे विजय पर विजय प्राप्त करने के कारण जीवन उल्लासमय 
दीख रहा हो, जिसमें तेजस्विता पूरी मात्रा में हो और साथ ही जिसमें 
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शशु जनोचित ओत्सक्थ हो। क्रमशः इसमें सामन्ती मनोज्त्ति के चिह्न 


स्पष्ट से स्पष्टतर होते जाते हैं और विरोधी का उच्छेद काफी महत्त्वपूर्ण 
स्वर हो जाता है | 


परन्तु हमारे अलोच्यकाल से इन बातों का बहुत दूर का संबंध 
है। केवल मूल स्वर को अधिक स्पष्ट करने के उद्देश्य से ही यहाँ इस 
प्रसंग की कुछ विस्तृत अवतारणा की गई है । महाभारत काल में योगसाधना 
सुसंक्ृत भारतीय विचारधारा का प्रधान अ्रंग हो गई थी और इस बात 
का निश्चित प्रमाण है कि बुद्ध-युग के साथकों का यह अति मान्य मत था । 
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योग की यह साधना दीघंकाल से चली आग रही थी | वह एकाएक 
नहीं आ गई | बुद्ध किसी ऐसे तत्त्व को नही मानते थे, जो सब समय बना रहता 
हो--शाश्वत हो | उनके मन में आत्मा! नामक कोई ऐसा तत्व नहीं है, 
जो सदा बना रहेगा। अश्वधोष ने एक बड़ा सुन्दर उदाहरण देकर इस बात 
को समझाया है| जैसे दीपक जब बुक जाता है, तब न तो वह पृथ्वी में घुस 
जाता है, न अन्तरिक्ष में समा जाता है; न इस दिशा में जाता है और न 
डस दिशा में; केबल तेल के क्षय हो जाने के कारण केवल शान्ति को प्राप्त 
हो जाता है। उसी प्रकार पुण्यात्मा व्यक्ति जब्न निर्वाण को प्राप्त होता है, 
तो न तो वह आकाश में जाता है, न अन्तरिक्त में; न दिशा में, न विदिशा 
में; कलेशों के क्षय होने से बह केबल शान्ति पा जाता है; 

“दीपो यथा निद्न तिमभ्युपेतो 

नेवावनि गच्छुति नान्तरित्षम्‌ 

दिशं न कांचिदू विदिशं न काँचिदू 

सस्‍नेहज्ुयात्‌ केवल्मेति शान्तिम्‌ | 

एवं कृती . निृृवतिमम्युपेतो 

नेवावनिं गच्छुति नान्तरिक्षम्‌ 

दिश॑ न कांचिद्‌ विदिश न कांचिद्‌ 

क्लेशक्षयात्वेवल्लमेति शान्तिम |” 
इस प्रकार इस शरीर में जो चेतन दिखने वाला तत्व है, वह तभी तक 
संसार-प्रपंच में पड़ा हुआ है, जब तक उसके क्लेशों का ज्षुय नहीं हो जाता। 
जगत्‌ वस्तुतः दुःख-रूप है, इससे छुटकारा पा जाना ही परम काम्य वस्तु है । 
छुटकारा मिल जाने के बाद छूटा हुआ पदार्थ चिरकाल तक बना रहता है 
या नहीं, यह व्यथ का प्रश्न है। भारतवर्ष में दीधंकाल से ऐसी साधना चली 
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आग रही है, जिसमें इस जगत्‌ को दुःखरूप माना गया है और उससे 
छुटकारा--मुक्ति--पाने को मनुष्य जीवन का सबसे बढ़ा लक्ष्य या पुरुषाथ 
माना गया है | अधिकांश साधनाएँ यह विश्वास करती थीं कि छुटकारा वस्तुतः 
किसी ऐसे पदार्थ का होता है, जो छुटठकारे के बाद बना रहता है--शाश्वत 
होता है। ऐसा जान पढ़ता है कि पुराना योग-मत कुछ इसी प्रकार का था। 
सांख्य-मत भी बहुत पुराना है। योग का और सांख्य का तत्त्ववाद एक ही है। 
पातखल-योग में ईश्वर को भी माना गया है, इसलिये सांख्य-मत से--जिसमें 
पुरुष अनेक माने गए हैं, पर ईश्वर की चर्चा नहीं है--'सेश्वर सांख्य” कह 
दिया जाता है | कपिलकृत कह्टे जाने वाले सांख्य-सूत्र परवर्ती हैं। सांख्य का 
तत्ववाद ख्यापक पुराना गन्थ ईश्वर कृष्ण की सांख्यकारिका? बताई जाती 
है | पतड्जलि ने योग-मत और साधना को क्रमबद्ध दर्शन का रूप दिया था, 
उसका तत्ववाद साख्य से बहुत भिन्न नहीं दें | बहुत प्राचीनकाल से लोग 
सांखय और योग का अभेद स्वीकार करते आए हैं | भगवान भीकृष्ण ने गीता 
में कह्य था कि केवल बाल बुद्धि के लोग दी सांख्य ओर योग को श्रद्मग-अलग 
मत समझते हैं, परिडत लोग ऐसा नहीं मानते | सांख्य तत्ववाद का नाम है 
आर योग उसकी प्रकिया का | 

पतड्जलि ने कब योगशासत्र लिखा था, यदह्द कुछ विवाद का विषय बंन 
गया है। साधारण प्रसिद्धि यह है कि पतज्ञलि नाग थे श्रोर तीन शात्नरों के 
कर्ता थे--व्याकरण महाभाष्य, पातझ्ञल योगसूत्र और चरक संहिता । उन्होंने 
योगशाखत्र का प्रणयन करके चित्त के, व्याकरण शास्त्र की रचना करके वाकू के 
' और चिकित्सा शास्त्र की रचना करके शरीर के मल को दूर किया था--“योगेन 
चित्तस्य पदेन वाचा मले शरीरस्य च पैद्यकेन' | यदि यह सत्य है कि ये तीनों 
शास्त्र एक ही नागमसुनि की रचना हैं, तो कहना पड़ेगा कि वह अद्भुत 
प्रतिभाशाली व्यक्ति था। इनमें से किसी एक शात्त्र के रचयिता को भी 
अवतारी पुरुष कहा जा सकता है। पतञ्लि ने योगशास्त्र को बहुत ही युक्ति- 
संगत झोर क्रमबद्ध दशन का रूप दिया है। कुछ लोग इन सूत्रों में क्णिक 
विज्ञानवाद की आलोचना देखकर यह मानने लगे हैं कि योगसूत्र नागाजुन के 
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बाद अर्थात्‌ ईसा की तीसरी शताब्दी के पूर्वाध में रचा गया था। ज्षणिक 
विज्ञानवादियों का प्रमुख सूत्रप्रन्थ 'लंकावतारसूज है, जिसमें नागाजन की 
चर्चा है। इससे यह अनुमान किया जा सकता है कि लंकावतार सूत्र से भी 
नागाजुन का समय पुराना है।' इस प्रकार पतल्जललि को तीसरी शवाब्दी में 
घसीटना बहुत अ्रधिक युक्तिसंगत नहीं है; फिर भी इस मत का यहाँ उल्लेख 
कर देना उचित समभ्का गया है | विषय-वस्तु की दृष्टि से भी किसी-किसी पंडित 
ने तीनो पतब्नलियों की अभिन्नता में सन्देह प्रकठ किया है । 


जो हो, पतल्जचजि नामक श्राचाय ने सन्‌ ईस्वी के आरम्भ होने के कुछ 
इधर-उधर योगसूत्रों की रचना की थी | ये सूत्र योग-मार्ग के क्रमचद्ध तत्ववाद 
आर साधना-मार्ग का बहुत ही सुन्दर परिचय देते हैं। जो कार्य आचार्य 
रामानुज ने भक्ति के आधारभूत सिद्धान्तों के लिए कोई हज़ार सवा-हज़ार वर्ष 
बाद किया, वही योंग के लिये पतश्लल्नि ने किया | इसके पूर्व यह मतवाद 
साधन-प्रक्रिया के रूप में विभिन्न सम्प्रदायों में प्रचलिव था। वह घर्म-साधना 
अ्रधिक और क्रमबद्ध दर्शन कम था । संभवतः सांख्य भी ईश्वर कृष्ण के पहले 
इसी प्रकार नाना धर्म-प्रन्थों और श्राख्यान-प्रंथों मे बिखरा पड़ा था। धमम- 
साधना को क्रमबद्ध दर्शन का रूप इस देश में आज से कोई दो हजार वर्ष 
पहले मिलने लगा था। ऐसा क्यों हुआ १ कुछ ऐसे सामाजिक और अन्य " 
कारण अवश्य रहे, जिनके फल-स्वरूप धर्म-ताधना क्रमबद्ध दर्शन का रूप बन 
गई, या दूसरे शब्दों में कहें, तो साधारण जीवन से छुनकर उपरत्ते स्तर के 
बुद्धिइ॒त्तिक लोगों की चीज़ बन गईं। सामाजिक विचारों में कुछ ऐसा मंथन 


) दक्षिणापथ वेदुल्यां सिक्ु३ श्रीमान सहायशाः 
नागाह्य+ स नाम्ना तु सद्सत्‌ पत्चकारकः । 
प्रकाश्य लोके मथान महायानमनुत्ता 
झासाद्य भूमि मुद्ितां यास्यतेड्सो सुखावतीम । 


( क्लंकावतारसूश्र, पृष्ठ २८६ ) 
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ज़रूर हुआ कि तत्ववाद का मक्खन ऊपर उठ गया | जो तत्त्ववाद सम्पूर्ण 
जीवन में व्याप्त था, वह केवल बौद्धिक विवेचना का विषय बन गया | यह 
कोई नई बात नहीं है। ग्यारहवीं से चोदहवीं शताब्दी तक भक्ति के 
तस्व॒वबाद का नवनीत इसी प्रकार ऊपर उठता रहा और विविध भक्ति-सम्प्रदायों 
की धर्म-साधना के मेरुदएड-रूप तत््ववाद क्रमबद्ध दर्शन का रूप धारण करते 
रहे | अठारहवीं शताब्दी के श्रन्त में कबीर-पंथियों ने भी अपने मद्यन्‌ गुरु को 
शिक्षाओं को क्रमब्रद्ध दर्शन का रूप देना चाहा। गोस्वामी ठुलसीदास का 
अत्यन्त मनोमुग्घकर काव्य भी परवर्ती काल में क्रमबद्ध दर्शन पाने का 
प्रयासी हुआ; पर लोक-चित्त से वह इतना उलका हुआ था कि उसका 
तत्ववाद का प्रयास बहुत सफल नहीं हो सक्रा। महाप्रभ् चैतन्यदेव के तिरोधान 
के बहुत थोड़े श्र्॒त में ही उनका सम्प्रदाय अ्चिन्तय भेदाभेदों नामक 
अभिनव दर्शन का अ्रघिकारी हुआ । कहते हैं कि वृन्दावन के वैष्णव पंडितों 
की किसी सभा में जब लज्ञलकारा गया कि चैतन्य-मत का कोई शअपना वाद 
या भाष्य हो, तो बताओ्रों, तो बल्देव विद्याभूषण ने एक दिन की मुहलत 
लेकर रातों रात भाष्य तैयार कर दिया | इस कद्दानी से इतना तो पता चल्ल 
ही जाता है कि इस प्रकार का प्रयत्न बुद्धिजीवियों और श्रभिजात लोगों की 
उ््रेकतति पाने के उद्देश्य से किया गया होता है । 

धर्म-अन्थों के आखूयानों से मुख्य-मुख्य सिद्धान्तों का संकल्नन करके 
जब क्रमबद्ध दर्शन का रूप दिया जाता है, तो उसके मूल में अभिजात-बग 
का स्वीकृति-लाभ एक प्रधान कारण होता है। ऐसा जान पड़ता है कि ई० पू० 
की कुछ शताब्दियों में वैदिक ओर अजैदिक मतों का बड़ा घोर मंथन छुश्रा 
था और भिन्न-भिन्न साधन-मार्गों के अनुयायियों को अ्रपने-अपने मत को 
क्रमबद्ध दर्शन का रूप देने की आवश्यकता पढ़ी थी। विविध सूत्र ग्रंथों ने 
उस आवश्यकता कौ पूर्ति की। साथ ही ऊपर-ऊपर तत्ववाद के बौद्धिक 
विवेचन का विषय हो जाने पर भी कम बुद्धिइत्तिक लोग तत््ववाद-विद्वित 
साधना-प्रणाली से या तत्ववाद के आख्यानात्मक धर्म-अंथों से अपना काम 
चलाते रहे । विविध पुराणों में विभिन्न दशनों के रूप प्राप्त होते हैं--वेदिक 
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मतों के भी और धोद्ध, जैन आदि अवैदिक मतों के भी | इन पुराणों और 
आख्यान-प्रंथों को संख्या बहुत हैं। प्रायः सभी कूत्र-अंथ अपने पुराने 
पुरस्कर्ताओों का उल्लेख करते हैं। यहाँ प्रकृत यह है कि योग-दर्शन ने जब 
एक निश्चित बोद्धिक तत्ववाद का रूप धारण किया, तो लोक-जीवन में उसका 
केवन प्रक्रिया-प्रधान एक रूप रद्द गया होगा, जो कम बुद्धिवृत्तिक साध॒ओ्रों में 
प्रचलित होगा अर शणशइसस्‍्थों के लिये लिखे गए पुराणों ओर आख्यान-प्रंथों में 
ठसका वह पुराना रूप भी रह गया होगा, जो तच्ववाद और भक्ति तथा घर्म- 
साधना के मिश्रित रूप हुआ करते हैं। पातल्जल-दशन बहुत ही सूक्ष्म और 
जटिल ब्राद्धिक शासत्र के रूप मे प्राप्त होता है | वह साधारण जनता की नहीं, 
बल्कि उपरत्ते स्तर के बुद्धिवृत्तिक लोगों का दशन है | कम बुद्धिज्त्तिक लोगों में 
योग-मत का प्रक्रिया-प्रधान रूप बराबर बना रहा और मध्ययुग में (जन्र संस्कृत 
की चर्चा अधिकाधिक जनसम्पर्क से दूर पड़ती गई) उसने फिर देशी भाषाओं 
के माध्यम से आत्म-प्रकाश किया। संस्कृत में भी इस युग में पुस्तके लिखी 
गई; पर वे भी प्रधान रूप से प्रकिया-प्रधान ही थीं | 

पातख्जल योग-दर्शन में समूचे शास्राथ को चार भागों में विभक्त करके 
समझाया गया है--(१) देय, (२) देय-हेतु, (३) दान और (४) हानोपाय । 
जितने दुःख हैं और उन दुःखों को उत्पन्न करनेवाले जितने पदार्थ हैं, वे सभी. 
हेय अर्थात्‌ त्याग-योग्य हैँ । फिर भी मनुष्य इन दुश्खों को स्वीकार करता है | 
क्या कारण है ! शास्त्र ने इसका कारण श्रविद्या बताया है।  वस्तुतः किसी 
वस्तु का यथा रूप, गुण ओर परिणाम न जानने के कारण ही जीव उसे 
ग़लत समभता है | इस गलती के कारण दी स्वयं अपने-आपकों उसका भोक्ता 
मान लेता दे ओर उन वस्तुश्रो को भोग्य मान लेता है। यह जो भोक्ता-भोगय- 
भावरूप संयोग है, वहीं देय-हेतु है। इस संयोग का कारण शअ्रविद्या या गलत 
दंग को जानकारी है। इसलिये वास्तविक हेय-हेतु अविद्या को ही समझना 
चाहिए | श्रविद्या न हो, तो जौब हेय वस्तुओं को स्वीकार ही न करे, और देय 
को स्वांकार न करे, तो उसे कोई दुःख भी न हो । इसलिये प्रधान समध्या है 
इस हय-हेतु से छुटकारा पाना । कैसे छुटकारा मिले ! स्पष्ट ही गलत जानकारी 
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से बचने का उपाय है सही भानकारी हहु ज्ञान, सही जानकारी अर्थात्‌ 
विवेकख्याति | जब जीव जान जाता है कि आत्मा क्‍या है और अनात्मा क्या 
है, चितू वस्तु क्या है और जड़' वस्तु क्‍या है, दुश्ख क्या है और दुश्ख से 
विरति क्या है, जब वह सत्‌ और श्रसत्‌ का ठीक-ठीक विवेक करने लगता है, 
तभी अविद्या उच्छिन्न होती है। अ्रविद्या के उच्छेद से दुःख की आत्यन्तिक 
निव्वत्ति होती है। यही हेय-हान है। यही योग का चरम प्रतिपाद्य है और 
इसीका उपाय बताना शात्र का उद्देश्य है। हेय-हान का उपाय ही हानोपाय 
है। शास्त्र ने विवेकख्यातिः के उपायो का विस्तृत विवेचन किया है | जब तक 
विवेकख्याति नहीं हो जाती, तब तक विविध योगांगों का अनुष्ठान करना पड़ता 
है। योगांग आठ हैं--पॉच बहिरंग और तीन अन्तरंग । यम, नियम, आसन 
प्राणायाम और प्रत्याहार--ये पॉच बहिरंग हैं ओर ध्यान, धारणा और 
समाधि--ये तीन अ्रन्तरंग हैं। इन्हीं आठों के अनुष्ठान से चित्त शुद्ध होता 
है। समाधि सिद्ध होने से योगी चरम पिद्धि पा जाता है | योग 
ग्रंथों में इसके उपाय और महिमा दोनो की बहुत अधिक चर्चा है । 

परन्तु मध्यकाल में लोक-भाषाश्रों मे जो योग-संबंधी पुस्तकें लिखी 
गईं, उनमें हेय, देय-हेतु, हेय-हान आदि की इतनी सुक्ष्म विवेचना नहीं की गई । 
मुश्किल से भूले-भटके इन शब्दों को स्मरण किया गया होगा | संस्कृत में भी 
ईस काल मे, जो हठयोग की पुस्तकें लिखी गई वे केवल प्रक्रिया ग्रंथ ही हैं । 
इनमें आसन, प्राणायाम आ्रादि के अनेक भेदों और विधियों की प्रचुर चर्चा 
है, ध्यान-धारणा की भी चर्चा है; पर यह स्पष्ट नहीं बताया गया है कि 
इनसे विवेकख्याति किस प्रकार होती है ओर होने से अविद्या क्यो दूर हो 
जाती है | पातख्लल-दर्शन विचार-प्रधान द्शन-अंथ है, जब कि मध्ययुग के 
हठयोगवाले ग्रथ प्रक्रिया-प्रघान हैं | परन्तु ज्ञान-मार्ग का प्रभाव उन पर है। 
यदि उत्तर-मध्य-कालीन योग-ग्रंथों का विश्लेषण किया जाय, तो बाह्य योगांगों 
पर उनका ध्यान अधिक केन्द्रित मिल्लेगा | फिर इन पॉचों पर समान रूप 
से जोर नहीं मिलेगा | पातझ्ञल दर्शन बाहरी और भीतरी इन्द्रियों के संयमन 
(बृत्ति-संकोचन) को “यम” कहा है। अ्रहिसा, सत्त्य, अ्रस्तेव (वोरी न करना), 

प्र 
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ब्रह्मच्य और अपरिग्रह (किसी से कुछ न लेना) ये पॉच “यम? हैं | गोरखनाथ 
की लिखी बताई जानेवाली लोक-भाषा की पुस्तकों में किसी-न-किसी रूप में 
ये बाते आ जाती हैं, पर स्वर उनका नेतिक है। गोरखन्नानी में ब्रह्मचर्य, 
मघुर भाषण, संयम और सत्य की महिमा इस प्रकार बताई गई है : 
“यंद्री का लड़बड़ा जिभ्या का फ्हड़ा। 
गोरध कहे ते परतत्रि चुूहड़ा॥ 
काछु का यतोी मुख का सती। 
सो सत पुरुष उत्तमो कथी ॥” 
यद्यपि इनका खर नेतिक है, पर उन्हे योग-साधना का आवश्यक कत्तेच्य 
माना गया है। ज्ञान-चर्चा अधिकतर “कथनी-प्रधान! है। एक ही बात को 
कई प्रकार से घुमा-फेराकर, घक्कामार बनाकर, आकष कर रूप देकर कददने की 
प्रवृत्ति उत्तरोत्त बढ़ती गई है। ब्रह्मचर्य-गयालन को स््री-वजन; स्त्री-निन्दा 
गआदि का रूप मिला है | ब्रह्मचय का जीवन न बिता सकनेवाले को अश्रत्यन्त 
कठोर भाषा मे स्मरण किया गया है। आध्यात्मिक दृष्टि से उसे 'प्रसिया” 
(खस्सी, नपुसक) तक कहा गया है और शिव और सती को भी इस लपेट 
में आ जाना पड़ा है | परवर्त्ती ग्रंथों में इस बात पर कुछ नहीं कहा गया 
कि 'ब्रह्मचय क्यो कत्तंव्य है, केवल उसकी महिमा का वन कर दिया गया 
है और उसके न पालन करनेवालों की खबर ली गई है : 
“रॉडी तज्या न षत्तिया जीवै 
पुरुष तज्याँ नहि. नारी। 
कहें नाथ वे दोन्यूं. बिनसें 
घोषा की  ग्रसवारी ।”” 
“तो जुग रॉडया जोगेघुर ब्याह्मा, 
सिवसक्ती से फ्रेश | 
जा पद्‌ मिद्र पुरुष विलंब्या, 
वहि मन्दिर घर मेरा हा 
इसी प्रकार प्रत्येक यमो का रूप उत्तरोत्तर कथनी-प्रधान, कट 
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आलोचना प्रवण और कभी-कभी खीक से भरी गाली-गलौज के रूप में भी 
प्रकट हुआ है । 
शास्त्र में इन यमों के विपरीत आचरण को “वितक” कहा गया है| 
इसका फल दुःख ओर अज्ञान है | युक्तिपूवंक बताया गया है कि क्यों यमों का 
पालन कत्तंव्य है और क्यों वितर्कों से बचना आवश्यक है। इन वितर्कों के 
दमन और संयम की उपलब्धि के लिये शास्त्रकार ने पाँच प्रकार के नियम 
बताए है--शोच ( पविन्नता ), सन्तोष, तप, स्वाध्याय और ईश्वर का ध्यान । 
परवत्तों लोक-भाषा के ग्रंथों में इन सबकी कुछु-न-कुछ चर्चा है, पर स्वर 
नेतिक है और भाषा में कभी-कभी इनके विरुद्ध आचरणवालों के प्रति क्रोध 
का स्वर भो मिल गया है। आक्म और प्राणायाम मध्यकाल्ष के योग-म्ंथों में 
बहुत महत्वपूर्ण स्थान अधिकार करते हैं। आसन और प्राणायाम शरीर- 
साध्य हैं, परन्तु प्रत्याहार मानसिक है। शब्द-स्पर्श-रूप-रस-गंध इन बाहरी 
पदार्थों से इन्द्रियों को हटाकर (प्रत्याह्मत करके) पहले अ्रन्तमुंख करना पड़ता 
है| इस अवस्था में बाह्य विषयों के साथ इन्द्रियों का कोई सम्पक नहीं होने से 
वे ( इन्द्रिगगण ) चित्त का पूर्ण अनुकरण करते हैं। इसी श्रवस्था का नाम 
प्रत्याहार है| शास्त्र में इन पाँचों को बहिरंग साधन इसलिये बताया गया है 
कि इन पॉचों--यम, नियम, आसन, प्राणायाम और प्रत्याहार--का कार्य- 
सिद्धि से बाहरी सबंध है। परन्तु धारणा, ध्यान और समाधि नामक योगांगों 
' का कार्य-सिद्धि से साक्षात्‌ सबंध है, इसलिये उन्हे श्रन्तरग साधन कहा गया 
है| इन तीनों को एक ही नाम संयम? से भी अभिहित किया गया है। इनकी 
पारस्परिक एकवा दिखाना ही इस एक नाम देने का उद्देश्य है| वस्तुतः जतन्र 
ध्यान, धारणा और समाधि एक ही विषय का आ्राश्रय करके होते हैं, तभी 
योगाग कहे जा सकते हैं। एक के ध्यान, दूसरे की धारणा और तीसरे की 
समाधि को योग नहीं कह्दा जा सकता । नाना विषयो मे लगे हुए विज्ञिम चित्त 
को किसी एक ही विषय पर केन्द्रित करने को धारणा कहते हैं; धारणा से जत्र 
चित्त कुछ स्थिर हो जाता है, तब ध्येय विषय की एकाकार चिन्ता होती है; और 
जब यह ध्यान निरन्तर अभ्यास के कारण स्वरूप-शूत्य-सा होकर ध्येय विषय के 
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श्राकार के रूप में प्रतिभासित होता है, तो उसे समाधि कहा जाता है। शास्त्र 
ने सावधान कर दिया है कि यह अन्तरंग और बहिरंग भेद केवल सम्प्रज्ञात 
तमाधि के लिये है, असम्प्रशात समाधि के लिये तो सभी बहिरंग ही हैं । 
, ऐसा जान पड़ता है कि उत्तर-मध्य काल में इन योगांगों को लोक- 
भाषा में लिखने की परिपाटी दीधकाल से चली आती हुई परम्परा का श्रन्तिम 
रूप है। यह परम्परा लोक-भाषा में थी और लोक्ह्िित ही उसका प्रधान लक्ष्य 
था । धीरे-धीरे उसका नैतिक स्वर ही प्रतरल होता गया ओर साधनात्मक रूप 
मद्धिम पड़ता गया । निगुणियों आर निरंजनियों की वाणियों में इनका यही 
नैतिक रूप बचा रह गया है। मध्यकाल के साहित्य के विश्लेषण से इस नतीजे 
पर पहुँचा जा सकता है कि जहाँ सन्त-साहित्य में प्रधान रूप से यह नैतिकता- 
प्रधान स्व॒र ही जीवित रह सका, वहाँ विशुद्ध योगमार्गियों ने प्रक्रिया वाले 
रूप को ही कसकर पकड़ रखा | साहित्य में वह कम आया, पर साहित्य को 
निरन्तर प्रभावित करता रद्द | उधर विवेकख्याति पर जोर देने वाले सम्प्रदायों ' 
ने उसके शानमुलक अंश को ही कसकर पकड़ा | इस प्रकार एक तरफ तो 
प्रक्रिया-प्रधान योग-साग साधना विधि से ही चिपटता गया और दूसरी ओर 
मानस-शुद्धि से विवेकख्याति प्राप्त करने को सब-कुछ माननेवाले अधिकाधिक 
“कथनी*-प्रधान होते गए। 'कथनी” और “करनी” ये दो मार्ग मध्यकाल मे 
बहुत स्पष्ट हो गए। गोरखनाथ ने 'करनी' को दुःखलभ्य यथा दुद्देली कह्दा है 
ओर '“कथनी”? (करणि) को सुखलभ्य या सुहेली बताया है और जो लोग करनी 
पर ध्यान न देकर कथनी को ही सब्न-कुछ माने बेठे हैं, उन्हें यह कहकर 
उपहास का पात्र माना है कि जिस प्रकार सुग्गा पढ़ता-लिखता है, पर बिल्ली 
उसे धर दबाती है; उसी प्रकार कथनी वाले पंडित को माया धर दबातीं है 
झोर उसको पोथी हाथ में पड़ी ही रद्द जाती है ५ 
“कहणि सुहेली रहणि दुह्देली कहणि रहणि बिन थोथी। 
पदया मुंण्या सूबा बिलाई षाया, पंडित के हाथि रह गई पोथी | 

कोई यह मानने को तैयार नहीं था कि वह केवल कथनी करता है। 

दोनों ने दोनों पर कसकर आधात किया है और दोनों में बार-बार सामंजस्य 
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विधान का भी प्रयत्न होता रहा। यह प्रक्रिया निरन्तर चलती रही कि 
सम्प्रदाय में कुछ लोग जब पढ़-लिखकर पंडित हो जाते थे, तब सम्प्रदाय के 
सिद्धान्तों को सस्कृतब॒द्ध करके उपरले स्तर में जाने का प्रयत्न करते थे ओर 
इस प्रकार लोक-भाषा की रचनाश्रों का सार छुनकर ऊपर आग जाता था । 
यह भी होता था कि सस्क्ृत अंथों की चुनी हुई बातें भाषा में ले आकर 
उनका तक-युक्ति रहित सार-भाग भाषा मे आ जाता था, पर सब्न मिलकार 
यह आन्दोलन जनता का ही बना रहा । 

निग॒ण भक्ति-मार्ग की आरम्मिक अवस्था ज्ञान की कथनी वाले मार्गों 
की परम्परा का ही अन्तिम रूप रही होगी | कशीर, दादू आदि के नाम पर पाई 
जाने वाली वाणियों के विश्लेषण से इस नतीजे पर ही पहुँचना संभव है। 
वह्तुतः इनकी साखियाँ आठ योगांगों के विभिन्न पहलुओं को स्पष्ट करने के 
उद्देश्य से ही लिखी गई हैं। इन उपदेशो में ज्ञान-प्रवण नेतिक स्वर ही प्रधान 
है, योग संबंधी स्वर गोण । इसी ज्ञान-प्रवण नेतिकता-प्रधान योग-मार्ग के खेत 
मे भक्ति का बीज पड़ने से जो मनोहर कृता उत्न्न हुई, उसीका नाम निगुण 
भक्ति-मा्ग है। 
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हमने देखा है कि इस काल में वेद को अन्तिम और अविसंवादी 
प्रमाण मानने का आग्रह बहुत अधिक था । परन्तु उस काल की यहीं एकमात्र 
प्रवृत्ति नहीं थी । एक दूरुरा स्वर वेद विरोधी भी था। छुंटठीं-सातवीं शताब्द 
के बाद यह बेद विरोधी स्वर अधिक स्पष्ट होकर प्रकट होता है। बोद्धों और 
जैनो में भी वेद-विरोधी स्वर पाया जाता है और वह काफी पुराना है। परन्तु 
यह नया स्वर कुछ भिन्न श्रेणी का है। इसमें सब व्यापक, सब शक्तिमान प्रमुसत्ता 
को अ्रस्वीकार नही क्रिया गया है। कभी-कभी तो इसमें अद्वेतवाद का स्वर 
बहुत स्पष्ट दोकर प्रकट हुआ है | ज्यो-ज्यों शताब्दियोँ बीतती गई हैं त्पॉ-त्यों 
इस विरोध का स्वर केवल हृद ही नहीं कर भी होता गया है। क्‍या यह 
आरयेत्तर जातियों की देन है ! क्‍या यह उन जातियो के मनीषियों की प्रतिक्रिया 
थीं जो श्रब तक आयभाषा के माध्यम से नहीं कह सके थे | वाममार्गी तांत्रिक 
आर योगी तो उल्टी ओर घधक्कामार भाषा में कहने के अभ्यस्त हों गए थे. 
विरोधाभास यह कि ऐसा कहने से उनकी प्रतिष्ठा घटी नहीं। ये लोग 
अधिकाधिक उत्साह के ताथ सीधी बात को भी उलट के जटिल और गुथीली 
बनाकर और गाक्रामक तथा घककामार बनाकर कहते गए | कहने का ढंग 
कुछ विचित्र-ता था | गोमांस भक्षुण पाप है यह स्वबिदित बात है। वारुणी 
पीना बुरी बात है यह सभी जानते हैं, लेकिन इठयोगी यही कहेगा कि नित्य 
गोमांव भक्तण करना चाहिए ओर अमर बारुणी का पान करना 
चाहिए क्योंकि यही विष्णु का परमपद्‌ हैं और यही कुलीन का परम 
कत्तव्य है? | यह भाषा स्पष्ट ही आक्रामक्षर और धक्कामार है। 


) हढयोगप्रद्वीपिका (३-४ ६-४८) 
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इसका उद्दश्य भी शायद चिदाना ही है क्योंकि दूसरे ही श्लोक में स्पष्ट 
व्याख्या कर दी गईं है कि गो, जिहा का नाप है और उसे उलठकर व्रक्षारंत्र 
में ले जाना ही गोमांस मक्षण है। तालु के नीचे जो चन्द्र स्थान है उससे 
सोमरस नामक अमृत झरा करता है वही तो अमर वारुणी है इसे पाना बड़े 
पुण्य का फत्ष है। दूसरी बात कहने के लिये पहले वाले श्लोक की भाषा 
एक दम आवश्यक नहीं थी | जिहा को ताल मे उल्लटने को गोमांस भक्षण 
कहना बिल्कुल ग्रनावश्यक था । फिर भी ऐसी भापा का प्रयोग किसी-न-किसी 
उद्देश्य को सामने रखकर ही किया गया होगा। निर्दोष बातों को ऐसी भाषा 
में कहना जिससे वेंदिक आचार में विश्वास रखने वाल्ते व्यक्ति के चित्त में 
धक्का लगे केवल यही सूचित कर सकता है कि इस प्रकार की बात कहने 
वाल्नों के मन में बेदिक आचार के प्रति श्रद्धा नहीं थी। वात्रिकों और इठ 
योगियों के साहित्य से इस प्रकार की बहुत सामग्री संग्रह की जा सकती है। 
कृष्णाचाय ने जब कहा था “एक्क्रु न किज्जइ .मंत न तंत, णिय घरणी 
ल्ेइ केलि करंत” श्रर्थात्‌ मंत्र-तंत्र सब बेकार हैं केवल ग्रहिणी के साथ केलि 
करने से ही छिद्धि प्राप्त होती है तो वास्तव में वे यह कहना चाहते थे कि 
महाम॒द्रा की साधना से ही सिद्धि प्राप्त होती है। यत्यप्रि उन्होंने जप, तप 
सुबरकी व्यथता बतलाई है परन्तु इसके लिये इस भापा की आवश्यकता नहीं 
थी | इस बात को आसानी से सहज सरल भाषा में कहा जा सकता था। 

योगियों, सहजयानियों और तान्न्रिकों के ग्रन्थों से ऐसी उल्लटवाँसियों- 
' का संग्रह किया जाय तो एक विरादू पोथा तैयार हो सकता है। परन्तु हमें 
अधिक संग्रह करने की ज़रूरत नहीं । इस प्रकरण में जो प्रसंग उत्थापित किया 
जा रहा है वही हमारे काम के लिये पर्याप्त है 

सहजयानियों में इस प्रकार की उल्टी बानियों का नाम सन्ध्या-भमाषाँ 
प्रचलित था। महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री के मत से “सन्ध्या-भाषा? से 
मतल॑ब ऐसी भाषा से है जिसका कुछ अंश समर में आए और कुछ अस्पष्ट 
लगे, पर ज्ञान के दीपक से, जिसका सब्न स्पष्ट हो जाय | इस व्याख्या में 
सन्ध्या' शब्द का अथ 'सॉमर मान लिया गया है और यह साषा अन्वकार 
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और प्रकाश के बीच की संध्या की भाँति ही कुछु स्पष्ट और कुछ अ्रस्पष्ट बताई 
गई है| किन्तु ऐसे बहुत से विद्वान्‌ हैं जो उक्त भाषा का यह अथ स्वीकार नहीं 
करना चाहते | एक परिडत ने अनुमान भिड़ाया है कि इस शब्द का अर्थ 
. सन्धि देश की भाषा है। सन्धि देश भी, इस पंडित के अनुमान के अनुसार, 
: वह प्रदेश है जहाँ बिहार की पूर्वों सीमा और बंगाल की पश्चिमी सीमा मिलती 
हैं । यह अनुमान स्पष्ट ही निराधार है क्योंकि इसमें मान लिया गया है कि 
बंगाल और विहार के आधुनिक विभाग सदा से इसी भाँति भत्ते चल्ले आ रहे 
 हैं। महामहोपाध्याय विधुशेखर भट्टाचार्य का मत है कि यह शब्द मूलतः 
_सिन्‍्धा-भाषा? है, 'सन्ध्या-भाषा? नहों | अथे अभिसन्धिसहित्य या अ्भिप्राययुक्त 
भाषा है। आप संन्धा? शब्द को संस्कृत 'सन्धाय! (--अ्रमिप्रेत्य) का अपभ्रष्ट 
रूप मानते हैं। बौद्ध शास्त्र के किसी-किसी वचन ने सहजयान ओर वज्यान 
में यह रूप घारणु किया है | असल में, जैसा कि भटद्टाचाय महाशय ने सिद्ध कर 
दिया है, वेदों और उपनिषदों में से भी ऐसे उदाहरण खोज निकाले जा सकते 
- हैं, जिनमें सन्‍धा भाषा जैसी भाषा के प्रयोग मिल जाते हैं परन्तु बौद्ध धर्म की. 
. अन्तिम यात्रा के समय यह शब्द और यह शैल्ली अत्यधिक प्रचलित हो गई 
थी और साधारण जनता पर इसका प्रभाव भी बहुत अधिक था | 
लेकिन अन्त तक यह विरोध कुछ कायकर नहीं हुश्रा। राजनीतिक 
और अथनीतिक कारणों ने मूल समस्‍या को घर दबोचा । ब्राह्मण मत प्रबल 
होता गया और इस्लाम के आने के बाद सारा देश जब दो प्रधान 
प्रतिस्पर्दधी धार्मिक दलों के रूप में विभकत हो गया तो किनारे पर पड़े हृए 
अनेक सम्प्रदायों को दोंनों में से किसी एक को चुन लेना पड़ा । अधिकांश लोग 
आह्यण और वेद-प्रधान हिन्दू समाज में शामित् होने का प्रयत्न करने लगे | 
कुछ सम्प्रदाय मुसलमान भी हो गए | दसवीं-ग्यारहवीं सदी के बाद क्रमशः 
_ वैदबाह्य सम्प्रदायों की यह प्रवृत्ति बढ़ती गई कि अपने को वेदानुयायी 
सिद्ध किया जाय। शैवों ने भी ऐसा किया और शाक्तों ने भी । परन्तु कुछ . 
गेइतने वेद-विरोधी थे कि उनका सामंजस्य किसी प्रकार इन मतों से नहीं . 
दे हो सका; वे धीरे-धीरे मुसलमान होते रहे। गोरक्षनाथ ने योग-मार्ग में ऐसे 
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अनेक मतो का संघटन किया | हमने ऊपर देखा है कि गुरु, गरुभाई ओर 
गुरु-सतीथ कहे जाने वाले लोगो का मत भी उनका सम्प्रदाय माना जाने 
लगा है । जालन्धरनाथ, मत्स्येद्ननाथ, और क्ृष्ण॒पाद के प्राप्य ग्रन्थों से 
उद्धरण देकर सिद्ध किया जा सकता है कि ये लोग वेदो की परवा करने वाले 
न थे। इन सब के शिष्य ओर अनुयायी, भारतीय घर्म-साधना के इस उथल- 
पुथल के युग में गोरक्षनाथ के नेतृत्व में संघटित हुए | परन्तु जिनके आचरण 
आर विचार इतने अधिक विश्रष्ट ये वे किसी प्रकार के योग-मार्ग का अंग 
बन ही नहीं सकते थे, उन्हें उन्होंने स्वीकार नहीं किया | शिवजी के द्वारा 
प्रवर्तित सम्प्रदाय उनके द्वारा स्वीकृत हुए वे निश्चय द्वी बहुत पुराने थे । एको 
सरसरी निगाह से देखने पर भी स्पष्ट हो जाएगा कि आज भी उन्हीं सम्प्रदाय 
में मुकलमान योगी अधिक हैं जो शिव द्वारा प्रवर्तित और बाद में गोरक्षनाथ 
द्वारा स्वीकृत थे । 

कहने का तात््पय यह है कि गोरच्षनाथ के पूरब ऐसे बहुत से शैव, 
बद्ध और शाक्‍्त सम्प्रदाय थे जो वेदबाह्य होने के कारण न हिन्दू थेन 
मुसलमान । जब्र मुसलभानी धर्म प्रथम बार इस देश में परिचित हुआ तो 
नाना कारणों से दो प्रतिद्वन्द्ी धमं-साधनामूलक दलों में यद देश विभक्त दो 
गया । जो शैव माग श्र वेदानुयायी शाक्त मार्ग थे, वे दृद्धत्तर ब्राह्मण-प्रधान हिन्दू- 
समाज मे मिल गये और निरन्तर अपने को कट्टर वेदानुयायी सिद्ध करने का 
प्रयत्न करते रहे । गोरक्षनाथ ने उनको दो प्रधान दलों में पाया होंगा--- 
(१) एक तो वे जो योंगमागग के श्रनुयायी थे परन्तु शैव या शाक्‍्त नहीं थे, (२) 
दूसरे वे जो शित्र या शक्ति के उपासक थे--शैवागमों के अनुयायी थे--परस्तु 
गोरक्ष-सम्मत योगमार्ग के उतने नजुदीक नहीं थे । इनमें से जो लोग गोरक्ष॒- 
सम्मत मार्ग के निकट थे उन्हें उन्होंने ने योगमाग में स्वीकार कर लिया, 
बाकी को अस्वीकार कर दिया । इस प्रकार दोनों ही प्रकार के मार्गों से ऐसे 
बहुत से सम्प्रदाय आ गए जो गोरक्षनाथ के पूर्ववर्ती थे परन्तु बाद में उन्हें 
गोरक्ननाथी माना जाने लगा घीरे-घीर जब्र परम्पराएँ लुप्त हों गईं तो उन 
पुराने सम्प्रदायों के मूल प्रव्तकों को भी गोरक्षनाथ का शिष्य समझा जाने 
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लगा | इस अनुमान को स्वीकार कर लेने पर वह व्यथ का वाद समूचा 
स्वयमेव परास्त हो जाता है जो गोस्क्ननाथ के काल-निणुय के प्रसंग में 
पंडितों ने रचा है । तथाकथित शिष्यों के काल के अनुसार वह कभी आठवीं 
शताब्दी के सिद्ध होते हैं तो कभी दसवीं के, कभी ग्यारहवीं के और कभी-कभी 
तो पहली दूसरी शताब्दी के भी ! 

ऊपर का मत केवल अनुमान पर ही आश्रित नहीं है | कभी-कभी 
एकाधथ प्रमाण परम्पराश्रों के भीतर से निकल भी आते हैं । 

गोरक्षनाथ और शिव द्वारा प्रवर्तित सम्प्रदायों की परम्परा स्वयमेष 
एक अ्रमाण है; नहीं तो यह समझ में नहीं आता कि क्‍यों कोई महागुरु अपने 
जीवितकाल मे ही अनेक सम्प्रदायो का संघटन करेगा। सम्प्रदाय मतभेद पर 
आधारित होते हैं और गुरु की अनुपस्थित में ही मतभेद उपस्थित होते हैं । 
गुरु के जीवितकान में होते भी है तो गुरु उन्हें दुर कर देते हैं| परन्तु प्रमाण 
और भी हैं| 

योगि-सम्प्रदायाविष्कृति में लिखा है ( पृ० ४१६-४२० ) कि घवलगिरि 
से लगभग ८०-६० कोस की दूरी पर पूर्व दिशा मे वर्तमान भिशूल गंगा के 
प्रभवस्थान पवत पर वाममार्गी लोगों का एक दल एकत्र होकर इस विषय 
पर विचार कर रहा था कि किस प्रकार हमारे दल का प्रभाव बढ़े। बहुत 
छान-बीन के बाद उन्होंने देखा कि आजकल श्री गोरच्षनाथ जी की यश चारों 
ओर फैल रहा है; यदि उससे प्रार्थना की जाय कि बढ हमें अपने मार्ग का 
अनुयायी स्वीकार कर लें तो हम लोगों का मत लोकमान्य हो जाय। इन्होंने 
इसी उद्देश्य से उन्हें बुलाया | सब कुछु सुनकर श्री गोरक्ष जी ने कहा+- 
आप यथाथ रीति से प्रचार कर दें कि अपनी प्रतिष्ठा चाहते हैं, अथवा 
प्रतिष्ठा की उपेज्ञा कर, अपने अवलम्बित मांग की वृद्धि करना चाहते हैं ! 
यदि प्रतिष्ठा चाहते हैं तो आप अन्य सब ऋगड़ों को छोड़कर केवल योग- 
क्रियाश्रों से ही सम्बन्ध जोड़ लें; इसके अतिरिक्त यदि श्रपने ( पहलें से ही 
ग्ररीत ) मत की पुष्टि करना चाहते हैँ तो हम यह नहीं कद्ट सकते कि साधघुश्रों 
का कार्य जहाँ ग्रहस्थ जनों को सन्माग पर चढ़ा देना है वहाँ वे उन विचारों 
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को कुत्सित पथ में प्रविष्ट करने के लिए कटिबद्ध हो जायें। वाममार्गियों ने-- 
जिन्हें लेखक ने यहाँ 'कपाली' कहा है--दूसरी बात को ही स्वीकार किया 
ख्रोर इसलिये गुरु गोरत्षननाथ ने उनकी प्राथना अस्वीकृत कर दी । यह पुराने 
मत को अपने मार्ग में स्वीकार न करने का प्रमाण हैं। 

पुराने मार्ग को स्वीकार करने का उदाहरण भी पाया जा सकता है। 
प्रसिद्ध है कि गोरक्गषनाथ जी जब गोरखबंसी ( आधुनिक कलकते के पास ) 
आये तो वहाँ देवी काली से उनकी मुठभेड़ हो गयी थी | काली जी को ही 
हारना पड़ा । फलस्वरूप उनके समस्त शाक्त शिष्य गोरक्षुनाथ के सम्प्रदाय 
में शामिल हो गए। तभी से गोरक्षमाग मे काली-पूजा प्रचलित हुई। इन 
दिनो सारे भागर्त के गोरख-वन्यियों में आनी-एज्ञा प्रचलित है। यह कथा 
योगि-सम्प्रदायाविष्क्ृति में दी हुईं है ( पृ० ६१४-१६६ ) । 


१४, धर्म ओर निरंजन मत 


इस बात का निश्चित प्रमाण है कि ईस्वी सन्‌ की बारहवीं शताब्दी 
में बिहार और काशी में बौद्धधर्म खूब प्रभावशाली था | उसके हज्ञारों अनुयायी 
थे, मठ थे, विश्वविद्यालय थे ओर विद्वान्‌ भिक्षुओ्रों का बहुत बड़ा दल था। 
सन्‌ ११६३ ई० में कुतुबुद्दीन के सेनापति मुहम्मद बख्तियार ने नालन्दा और 
आओदन्‍्तपुरी के बिहारों और पुस्तकालयों को नष्ट किया। कहते हैं कि जन 
विज्ञेता सेनापति ने स्थानीय लोगों से पुछवाया कि इन पुस्तकों में क्या है, तो 
बतानेवाला कोई व्यक्ति वहाँ नहीं मिला । सम्भवतः पहले से ही विद्वान भिक्षु 
भागकर श्रन्य+॥ चले गए थे। कदाचित्‌ इसी साल बनारस भो जीता गया 
ओर सारनाथ का बिहार ओर ग्रन्थागार नष्ट किये गये | यद्यपि सारनाथ का 
कोई उल्लेख नहीं प्राप्त है तो भी ऐतिहासिक पंडितों का अनुमान है कि वहाँ 
के पुस्तकागार ओर मठ को भी अचानक ही जत्ना दिया गया होगा।" 
बौद्धों का धर्म प्रधान रूप से संघ में केन्द्रित था। इन संत्रों के छितरा जाने से 
ग्हस्थ अनुयायियों का केन्द्रीय अनुशासन द्वट गया और वे घीरे-घीरे अन्य मतों 
में मिल गये | फिर भी बौद्ध धर्म एक-दम लुप्त नहीं हो गया | बंगाल ओर . 
उड़ीसा में उसका जीवित रूप अब भी पाया जा सका है;* और बिहार के कुछ 
हिस्सो में वह बहुत दिनो तक बना रहा, इसका प्रमाण हम अभी पाएंगे | 


) सर चाह्स इलियटः हिदुइज़्म एंड बुद्धिज्म, ऐन हिस्टारिकल स्पेच, 
जिरद्‌ २, छए० ११२-११३. 

२ (क) सवप्रथम महामहोपाध्याय पं० हरप्रसाद शास्त्री ने सन्‌ ३०६५ 
ई० के 'जनल ऑफ द्‌ एशियाटिक सोसायटी ऑफ बंगाल” में एक लेख लिखकर 
इस सम्बन्ध में विद्वानों का ध्यान आ्राकृष्ट किया । बाद में सन्‌ १६७१ ई० में 
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तिब्बती ऐतिहासिक लामा तारानाथ का कहना है कि मुस्तिम आक्रमण 
के कारण बौद्ध सन्त और विद्वजनन चारों श्रोर छितरा गए। आज भी नाना 
स्थानों से बौद्ध पुस्तकों के मिलते रहने से अनुमान द्वोता है कि ये थोडा-बहु 
साहित्य-रचना में भी संलग्न थे | कृष्ण्दात कविराज नामक बंगाली वेष्णव 
सन्त ने सन्‌ १५८२ ई० मे प्रसिद्ध पुस्तक चैतन्यचरितामृतः लिखी । चैतन्य 
महाप्रभु की सृत्य सन्‌ १४३३ ई० में हुई थी | चेतन्‍्यचरितासृत” के अनुसार 
चैतन्यदेव जब द्रविड़ देश में गए थे तो वहाँ आरकाट जिले के किसी स्थान 
पर एक बौद्ध विद्वान से उनकी बातचीत हुईं थी। यह शास्त्रचर्चा सन्‌ १४१० 
ई० के आसपास हुईं होगी। इस घटना से अनुमान है कि ईस्वी सन्‌ की 
सोलहवी शी में बोद्ध पंडित दक्षिण में वतमान थे। तारानाथ ने लिखा है 
कि सन्‌ १४५० ई० में चांगलराज नामक किसी राजा ने गया में बौद्ध मन्दिर 
बनाया था । पंडित हरप्रसाद शास्त्री ने एक इस्तलिखित पुस्तक की चर्चा की 
है जिसका लेखन-काल सन्‌ १७११ ई० है (और जो सम्भवत: मूल रुप में 
सन्‌ १६६६ ई० में लिखी गई थी)। इसकी भाषा में 'भद्दी संस्कृत, भद्दी 
“डिस्कवरी ऑफ लिविंग जुद्धिज्म इन बंगाल” नाम से एक पुस्तक भी प्रकाशित 
कराई । तब से अंग्रेजी और बँगला में इस विषय की बहुत चर्चा हुई है । 

(ख) श्री नगेन्द्रनाथ वसु ने सन्‌ १६११ इं० में मयूरभंज आरक्योंलोंजि- 
कल सर्वे की रिपोट में माडने बुद्धिज्म ऐंड इट्स फालोअर्स! नाम से एक 
विस्तीण अध्याय लिखा जो बाद में पृम्त॥+॥२ भी प्रकाशित हुआ । इस 
पुस्तक सें उन्होंने डड़ीसा में जीवित आधुनिक बौद्धघम की ओर पहले-पहल 
पंडितों का ध्यान आक्ृष्ट किया । 

(ग) बिहार में चौदहवीं ओर पन्‍न्द्रहवीं शर्ती में बोद्ध घमम जीवित था 
ओर बाद में चलकर वह कबीरपन्‍्थ में मिलन गया, इस बात का अमाण इस 
अध्ययन से मिलेगा । अभी तक इस विषय पर विशेष ध्यान नहीं दिया 
गया है । 

) एलियट, पृ० ११३--११४« 
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हिन्दी और भद्दी ज़िद्दारी भाषाओ्रों की विचित्र खिचड़ी है।” इसमें बुद्ध के 
अ्रवतार अहण करने की और सत्ययुग प्रवर्तित होने की बात लिखी हुई है । 
इधका नाम बुद्धचरितः है। इन सब बातों से पता चलता है कि बौद्ध धर्म 
किसी-न-किसी रूप में दीघं काल तक जीवित रहा और अन्च भी किसी-न-किसी 
रूप में कही-कद्दी जी रहा है| 

सन्‌ १३२४ ई० में तिरहुत के राजा को मुस्लिम आक्रमण के कारण 
भागना पड़ा | वह अपने साथ अ्रनेक ब्राह्मण पंडितों को लेता गया। यद्यपि 
इसका राज्य दी्घ काल तक स्थायो नहीं रह सका पर उसके पश्चातू एक दूसरे 
हिन्दू राजा जयस्थिति ने पंडितों की सहायता से समाज का स्तर-विभाजन कर 
दिया | उसने बौद्ध समाज को भी हिन्दुओं की भाँति नाना जातियों में विभकत 
कर दिया | उसने प्रत्येक जाति का पेशा ओर उसकी सामाजिक मर्यादा भी 
तय कर दी। नेपाल में बौद्ध धरम बहुत प्राचीन काल से पहुँच गया था | 
अशोक-काल से ही वहाँ इस धर्म के अस्तित्व का प्रमाण पाया जाता है। 
सातवीं शताब्दी के एक शिलालेख में वहाँ सात शैब, छुः बोद्ध तथा चार 
वेष्णव तीर्थों का उल्लेख है | सो, हिन्दू राजा और समाज व्यवस्थापको ने नये 
पिरे से मैदान के साथ नेपाल का सम्बन्ध बहुत दृढ़ किया | नेपाल-स्थित बौद्ध 
धर्म मेंदान के,ब्राह्मण धर्म द्वारा प्रभावित भी होता रहा और उसे प्रभावित 
भी करता रहा। आठवीं-नवी शताब्दी में बोद्ध धर्म बड़े वेग से तान्त्रिक 
साधना ओर काया योग की ओर बढ़ने लगा। बाद में शैव योंगियों का एक 
सम्प्रदाय नाथपन्थ बहुत प्रबल हुआ, उसमें तान्त्रिक बौद्ध धर्म की अनेक 
साधनाएँ भी अन्तभु क्त थीं। इस मत से मैदान में बड़ा प्रभात्र विस्तार किया। 
इन योगियों से कब्रीरदास का सीधा सम्बन्ध था, फिर भी बीजक में नाना 
स्थानों पर बोद्धों की चर्चा आ ही जाती है। इस बौद्ध धर्म का खरूप केवल 
अनुमान का विषय है| ऐसा जान पड़ता है कि उड़ीसा के उत्तरीमाग, छोटा 
नागपुर को घेर कर रीवों से पश्चिमी बंगाल तक के क्षेत्र में धर्म या निरंजन 


इण्णआप 


) देखिए लेखक का ग्रन्थ, 'कबीर' 
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की पूजा प्रचल्लित थी जिसके बारे में अनुमान किया गया है कि यह बौद्धघर्म 
का प्रच्छन्न (या विस्मुत ) रूप था। बिहार के मानभूम, बंगाल के वीरमसूम: 
और बाँकुड़ा आदि ज़िलों में एक प्रकार के 'घर्म!-सम्प्रदाय का पता लगा है । 
यह धर्म-मत अब भी जी रहा है | 

धर्मपूजा-विधान मे निरंजन का ध्यान इस प्रकार दिया हुआ है-- 


ञ्रो यस्यान्तं नादिमध्यं न च करचरण नास्ति कायो निनादम्‌ 
नाकार॑ नादिख्यं नच भयमरणुं नास्ति जन्मैेव यस्य। 
योग॑न्द्रध्यान गम्य॑ सकलदलगतं स्वेसंकल्पद्दीनम्‌ 
तत्रैकोषपि निरज्लननोंड्मरवरः पातु मां शूल्यमूर्तिः ॥ 
रमाईं पंडित के शून्यपुराण से धर्म को शल्य रूप, निराकार ओर 
निरंजन कहकर ध्यान किया गया है--- 

शून्यरूप निराकारं सहसलविन्नविनाशनम 

सवंपर३ परदेवः तस्मात्व॑ वरदों भव || निरंजनाय नमः | 
धर्माप्क नामक एक निरंजन का स्तोन्न पाया गया है जिसकी मंस्क्ृत 


किक. 


तो बहुत भ्रष्ट है पर उससे निरजन के स्वरूप पर बड़ा सुन्दर प्रकाश 
पड़ता है|" 


अिलजनलल जनक 








) औ न स्थार्न न मान॑ न चरणारविदं रेखें न रूप न च धातुवण । 
ब्ृष्टा न दृष्टि: श्रता न श्रुतिस्तस्में नमस्ते5स्तु निरंजनाय । 
ओ स्वत न पी्त न रक्‍त॑ न रेते न हेमस्वरूपं न च वर्णकर्णे 
न चंद्राकंवहि उदय न अस्त तस्मे नमस्तेथ्स्तु निरंजनाय । 
ओ्रोन वृक्ष न मूल न बीज न चांकुरं शाखा न पत्र न च स्कधपन्चवं 
न पुष्पं न ग्ध न फल' न छाया तस्मे नमस्तेउस्तु निरंजनाय । 
श्रों भ्रधां न ऊष्वे शिवो न शक्‍्तो नारी न पुरुषो न च लिगमूर्तिः । 
हस्त न पा न रूप न छाया तस्मे नमस्ते5स्तु निरंजनाय । 
आ न पंचभू्त न सप्तसागरं न दिशा विदिश न च सेरु मन्दिर । 
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कुछ विद्वानों के नये सिरे से इस शब्द के मूज्ञ ल्लोत. पर विचार किया 
है । कहा गया है कि “धर्म! शब्द वस्तुतः आस्ट्रो-रशियाटिक श्रेणी की जातियों 
की भाषा के एक शब्द का संस्कृतीकृत रूप है। यह कूम या कछुए का वाचक 
है। डा० सुनीतिकुमार चाहर्ज्या ने बताया है कि दुल या दुली शब्द, जो 
अशोक के शिलालेखों में भी मिलता है और उत्तर-काज्ञीन सस्क्षत भाषा में 
भी ग़हीत हुआ है ओर जो कछुए का बाचक है, आन्द्भो- शिव्गटि भाषा का 
शब्द है | संथाल आदि जातियो की भाषा में यह नाना रूपों में प्रचालित है। 
इन भाषाओं मे ओम! स्वाथक प्रत्यय हुआ करता है और दुरोम, दुलोम, 
दरोभ का भी अर्थ कछुआ होता है। इसी शब्द का संस्कृत रूप धर्म है जो 
संस्कृत के इसी अथ के साथ गड़बड़ा दिया गया है। इस प्रकार घमं-पूजा, 
जिसमे कछुए का सुझ्य स्थान सम्भवतः सन्थाल-सुंडा आदि जातियों के 
विश्वास का रूप है। कबीर पन्थ में श्रव भी कूर्म जी का सम्पान बना छुआ 
है, यद्यपि उनके दूसरे नाम “धर्म” की इज्जत बहुत घट गई है। यहाँ यह कह 
रखना उचित है कि मुंडा लोगों मे रमाई पंडित का स्थान बहुत महत्वपूर्ण है । 

आगे चल कर इस निरंजन का मत मे इस्लाम का प्रभाव भो मित्र 
गया था, पर वह यहां विवेच्य नहीं है । यहाँ इतना ही ल्द्य करने की 
बात है कि पश्चिमी बंगाल ओर पूर्वी बिहार में धर्पूजा एक जीवित मत है । 
उसके सब्नसे बड़े देवता निरंजन या घर्म हैं| उन्हें रूप, वर्ण आदि से अतीत 

ब्रह्मा न इन्द्र न च विष्णु रुद तस्मे० 

और ब्रह्मांडंड न व चंद्रदूणर्ड न कालबीज न च॒ गुरु शिष्य । 

न ग्रह न तारा न च मेघजाला तस्मे० 

आओ वंदो न शास्त्र संध्या न स्तोन्न मंत्रो न जाप्य न च ध्यानकारणं । 

होम॑ न दान न च देवपूजा तस्मे० 

आओ गंभीरधीर॑ निर्वाणशून्य संसारसारं न च पाप-पुर्य । 

विक्ृति न विकर्णी न देवदेव मम्त चित्त दीन तस्मे नमस्ते० ॥ 

धम पूजा-विधान, ए्‌० ७७-७८ 


घर्म श्रोर निरंजन मत ८१ 


ओर शूज््य रूप बताया गया है। इस पन्थ का अपना साहित्य हैं जिसे बंगाल 
में धर्म-मंगल साहित्य नाम दिया गया है। पंडितों का अनुमान है कि धर्मपूजा 
बौद्धधर्म का भग्नावशेष है। कुछ दूसरे पंडितो का अनुमान है कि धर्म या 
निरंजन देवता वस्तुतः आदिवासियों के ग्रामदेवता हैं| बाद में जब रादभूमि 
ओर भारखंड मे पाल राजाओं का दबदबा बढ़ा तो बौद्धचर्म बहुत सम्मानित 
हुआ और ग्रामदेवता भी बौद्ध रंग में रंग गए | निरंजन या घम्म देवता भी 
बुद्ध के नये रूप में प्रकट हुए । जो हो, धरम्मपूजा में बौद्ध प्रभाव है अ्रवश्य । 


१५, कबीर मत में धर्म देवता का अवशेष 


संत्षेप में स्थिति यह है कि रादभूमि, पूर्वी बिहार भारखंडः और 
उड़ीसा में एक ऐसे परम देबता की पूजा प्रचलित थी (और कहीं-कहीं श्रत्र भी 
है.) जिसका नाम घर्म (घमराय) और निरंजन था और जिसपर बौद्धमत का 
जबदस्त प्रभाव था। यह भी हो सकता है कि वह बौद्धमत का आरम्भ में 
प्रच्छुन्न रूप रहा हो पर बाद में विल्मृत रूप बन गया हो | कबीर मत को इस 
पन्‍थ से नित्रटना पड़ा था। विशेष रूप से कब्रीर पन्‍थ को दक्षिणी शाखा 
(अर्थात्‌ धर्मदासी सम्प्रदाय) को इस प्रत्नल प्रतिद्वन्द्री मत को श्रात्मसात्‌ करने 
का श्रेय प्राप्त है। इस सम्प्रदाय को मानने वालों पर अपना प्रभाव विस्तार 
करने के लिये कबीर मत में उनकी समूची जटिल सृष्टि-प्राक्रिया और पीराणिक 
कथाएँ ले ली गई थीं । केवल इतना सुधार सवंत्र कर लिया गया था कि 
निरंजन के प्रभाव से जगत को मुक्त करने के लिये सत्यपुरुष ने बार-धार 
शानीजी को इस धराघाम पर भेजा था । ज्ञानी जी कबीर का ही नामान्तर है। 

इस प्रसंग में लक्ष्य करने की बात यह है कि जिप्त प्रकार उड़ीसा में 
बोद्धघर्म वैष्णु वधर्म के रूप में आविभू त होकर भी ब्राह्मणों का कोपभाजं॑न बना 
था उसी प्रकार उन ज्षेत्रों में भी हुआ था जो बीजक के प्रचार-क्षेत्र में आते 
थे | “विप्रमतीसी! में ब्राह्मणों के वेष्णुब-विद्वेष का उल्लेख हैः 

हरि भकक्‍तन के छूत लगायी । 
बिष्णुभमक्त देखे दुख पाये। 

“कभीरबानी! ओर “अनुरागसागर! में कबीरदास के मुंह से कहलवाया 
गया है कि काल (निरंजन) कबीर के नाम पर बारह पन्‍्थ चलाएगा जो लोगों 
की कभीर की वास्तविक शिक्षाओ्ं से वंचित रखकर उन्हें भ्रम के फनदे में 


कबीर मत में चर्म देवता का अवशेष व्य्३्‌ 


डाले रखेगा। कबीरबानी के अ्रनुसार! इन बारह मतो में से तीसरे का नाम 
मूल-निरंजन! मत है| हमे किसी अन्य मूल से यह स्पष्ट नहीं हो सका है कि 
यह "मूल निरंजन” मत क्या था । कबीरबानी में केवल इसका नाम भर दिया 
गया है | परन्तु अनुरागसागर में इस पन्‍्थ का कुछ विस्तृत वर्णुन दिया गया 
है। यह वर्णन भी अस्पष्ट ही है। इससे ही पता चलता है कि काल का 
“मनभंग? नामक दूत 'मूज्ञकथा? को लेकर पन्‍्थ चलाएगा और अपने पन्थ का 
नाम मूल पन्‍्थ कहेगा । वह जीव का “लूदी? नाम समझाएगा ओर इसी नाम 
को पारस! कहकर प्रचार करेगा। कग शब्द का सुमिरन मह से कहेगा 
आर समस्त जीवों को एक साथ पकडकर रखेगा |* ऐसा जान पड़ता है 
कि कन्रीर-पन्थ की प्रतिष्ठा के बाद भी मूज्ञ निरंजन सम्प्रदाय ने एक बार सिर 
उठाया था और उस मूलकथा को आश्रय करके अपनी प्रतिष्ठा कायम 
करनी चाही थी जिसे कबीर-पन्थी साहित्य में कचीर-महिमा के प्रचार के लिये 
उपयोग में लाया गया है। परन्तु कबीर-पन्थी पुस्तकों से मालूम होता है 
कि इस मूलकथा को आश्रय करके अपनी प्रतिष्ठा स्थापित करने का प्रयास करने 
वाला यद्द मूल निरंजन पन्थ अपने को कबीर मतानयावी ही मानता था। 


आल नि न 


3 क्रबीरबानी,ए० ४६--४७ 
चौथा पन्‍थ सुनो धमंदासा 
मनभज्ज दूत करे परकासा ॥ 
कथा मूल ले पन्‍थ चलावे 
मूल पन्‍थ कहि जग माहि आवे ॥ 
लुदी नाम जीव समुझ्ताई । 
यददी नास पारख ठहराई ॥ 
भंग शब्द सुमिरन भाखे | 
सकल जीव थाका गहि राख ॥। 


““अनुरागसागर, ए० ६४--ह है 


प्प्ड मध्यकालीन घमं-साधना 


जो हो, कत्रीर-साहित्य से इस विस्प्र॒त, किन्तु अत्यन्त महत्वपूर्ण, मत का यत्किंचित्‌ 
परिचय मिलता अवश्य है । 

कबीरपन्थ की सूष्टि-प्रक्रिग-विषयक पौराणिक कथा का संक्षिप्त विवरण 

लेखक ने अन्यत्र दिया है।! उसका पुनरुत्लेख यहाँ विस्तार भय से छोड़ 
दिया जा रहा है। इससे हम निम्नलिखित निष्कर्षों पर पहुँचते हैं-- 

(१) कबीरपन्थ का एक ऐसा प्रतिदन्द्री मार्ग था जिसके परम-देवता 
निरंजन थे | इस देवता के दूसरे नाम घर्मराज और काल थे | 

(२) इस निरंजन का निवासस्थान उत्तर में मानसरोबर में था । 

(३) ब्रह्मा का चलाया हुआ ब्राह्मण मत इस निरंजन को समझ न सकने 
के कारण मिथ्यावादी और स्वार्थी हो गया | यह ब्राह्मण' मत भी 
कबीरपन्थ का प्रतिद्वन्द्दी था । 

(४) निरंजन को पाने के लिये शून्य का ध्यान आवश्यक था ।* 

(९) उड़ीसा के जगन्नाथ जी निरंजन के रूप है | 

(६) द्वितीय, चतुर्थ और पंचम निष्कर्ष से अनुमान किया जा सकता 
है कि निरंजन बुद्ध का ही नाम था । 

(७) निरंजन ने सारे संसार को भरमा रखा है--ऐसा प्रचार कबीरपन्थ 
को करना पड़ा था | 


3 द्वे० हजारीप्रसाद द्विवेदी, कबीर” पु० €२---७० 
* धर्मगीता में महादेव दास ने कहा है कि जिस शून्य में महाप्रभु का 
वास है उसे ही वकुंड कहा जाता हैः 
शून्य थी याहार शून्य भोगवासी । 
न शोभे वचल रूप रेख नाहि किछि । 
से आधार भुवने से प्रभुड्न आसन । 
से स्थान सबुझ्ट शुद्ध बेकुंठ भुवन ।--माडने बुद्धिज्म प० ६8० 
3 तु० ततः कल संप्रवत्ते संम्ोहाय सुरद्विषः | 
बुद्धनाम्मा5ञजजनसुत+ कौकटेषु भविष्यति ।--भागवत ९, ३, २४ 


कबीर मत में धर्म देववा का अवशेष व्यू 


(८) अनुरागसागर”, श्वासगुंजार'! श्रादि अन्यों से केवल दो प्रति- 
इन्द्दी मतो का पता चलता है--निरंजन द्वारा प्रवर्तितव निरंजन 
मत, और ब्रह्मा द्वारा प्रवतित ब्राह्मण मत | तीसरा मत विष्णु 
द्वारा प्रवर्तित वेष्णब मत है| कब्रीरपन्‍्थ के ग्रन्थ इस मत को 
क्थंचित्‌ अनुकूच पाते है |? 

(६) श्वास्गजार! शअादि ग्न्‍्थों से प्राप्त यह कथा प्रायः उलके हुए 
रूप में मिलती है जो इस बात का प्रमाण है कि यह किसी भूली 
पुरानी परम्परा का भग्नावशेष है। 

इस प्रकार यद्यपि रचनाकाल की दृष्टि से बहुत-सी रचनाएँ परवर्ती 

हो सकती हैं फिर भी उनसे अनेक भूले हुए ऐतिहासिक तथ्यों पर प्रकाश 
पड़ सकता है। कबीरपन्थी साहित्य के अध्ययन के पिना जिस प्रकार धर्म 
शोर निरंजन मत का अध्ययन अधूरा रह जाता है उसी प्रकार बंगाल, उड़ीसा 
आर पंजाब आदि प्रान्तों के निरंजन मत का अध्ययन किये बिना कबीर-साहित्य 
का अध्ययन भी अपूर्ण रह जाता है। भारतीय साधना-साहित्य में यह एक 

दृत्वपूर्ण विरोधाभास है कि रचना-काज्न की दृष्टि से परवर्ती होने पर भी 
कभी-कभी पुस्तके श्रत्यन्त पुरातन परम्परा का पता देती हैं। गोरदब्ष सम्प्रदाय 
को अनुश्र॒तियां, कबीरपन्थ के ग्रन्थ, धमंपूजा-विधान साहित्य यद्यपि रचनाकाल' 
की दृष्टि से बहुत अ्ररवाचीन हैं तथापि वे अनेक पुरानी परम्पराश्ों के अवशेष 
हैं| समूची भारतीय संम्कृति के श्रध्ययन के लिये इनकी बहुत बड़ी ग्रावश्यकता 
है | लोकभाषाओ्ं का साहित्य इमें अनेक अ्धभूली, भूली और उलभो हुई 
परम्पराश्रों के समझने में अमूल्य सहायता पहुँचाता है। भारतीय संल्कृति के 
विद्यार्थी के लिये इनकी उपेक्षा द्वानिकर हैं। 


निकल काल अननााअनजनायनननवीना--ल-ननाननननननानन 


) कबीर मंसूर, ए० ६४ 


१६, सन्‍्त-साहित्य की सामाजिक पृष्ठभूमि 


मध्यकाल का सन्त-साहित्य प्रधान रूप से घार्मिक साहित्य है, परल्तु 
उसका धार्मिक रूप साधारण जनता के लिये लिखा गया है। इस विषय में 
तो किसी को मतभेद न होंगा कि इस साहित्य में तत्कालीन सामाजिक परि- 
स्थितियों की श्रालोचना की गई है । दीर्घ काल से प्रचत्षित धार्मिक विश्वासों, 
सामाजिक और वैयक्तिक आचर्णों के मान तथा विभिन्न संप्रदायों हारा 
स्वीकृत सिद्धान्तों पर या तो आक्रमण किया गया है, या उनके सम्बन्ध में 
सन्देह प्रकट किया गया है। यह विभिन्न सन्‍्तो के उस तीत्र असंतोप का फल 
है जो उन्हें सामाजिक परिस्थितियों के कारण अनुभूत हो रद्द था । जिस कवि 
या लेखक के पाप सचमुच ही कुछ कहने की वस्तु होती हैं, उसके व्यक्तित्व 
का यदि विश्लेषण किया जाय तो यह मालूम होगा कि समाज में प्रतिष्ठित 
रूढ़ियों में वह कुछ ऐसी त्रुटि देख रहा है, जो उसे बुरी तरह से खल रही है । 
वह खलनेवाली बात का विरोध करता है और उसके स्थान पर कुछ ऐसी 
बातो को प्रतिष्ठित करना चाहता है, जो उसके मन के अनुकूल होती हैं। 
इसलिये जो भी महापुरुष कुछ कहने लायक बात कहता है, वह किसी -न-किसी 
रूप में सामाजिक परिस्थितियों से असंतुड होता है और किसी-न-किसी बात का 
प्रचार करना चाहता है। वह जो कुछ कहना चाहता है, उसकी उपादेयता 
पर ही उसके वक्तव्य का महत्व होता है। लेकिन उपादेयता क्‍या है, 'इस 
विषय में नाना मुनियों के नाना मत हैं। हम अभी इस प्रश्न पर नहीं श्राना 
चाहते । आगे इस पर विचार करने का भी हमें अवसर मिल्तेगा। श्रभी 
इतना जान रखना श्रावश्यक है कि लेखक जत्र देने-लायक कुछ देता है तो 
उसके चित्त में कही-न-कहीं और किसी न-किसी प्रकार की सामाजिक न्न॒ठि से 
उत्पन्न व्याकुलता अवश्य रहती है | ढ 

जिसे हम आजकल संत-साहित्य कहने लगे हैं, वह वस्तुतः निगण 
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भत्तिमार्ग का साहित्य है। ऐसा विश्वास किया जाता है कि उत्तर मारत में 
भत्तिमार्ग को रामानन्द ले आये थे और सौभाग्य से उन्हें कबीर जैसा शिष्य 
मिल गया था। कबीर के अनुयायियों में यह दोहा प्रचलित है : 
भक्ति द्राविड़ ऊपजी लाये रामानन्द | 
प्रगट किया कबीर ने सप्त द्वीप नव खण्ड ॥ 
पद्म पुराण के उत्तर खण्ड में जो श्री मद्भागवत माहात्म्य है, उसमें भक्ति 
के मुख से यह कहलवाया गया है कि मे द्रविड़ देश मे उत्तन्न हुई, कर्नाठक 
में बडी हुई, कहीं कहीं महाराष्ट्र में विहार करती हुई अन्त में गुजर देश में 
श्राकर जीण हो गई । फिर घोर कलि काल में पाखश्डियों ने मेशा सिर खण्ड खंड 
कर दिया, और मै अपने पुत्रों के साथ दुबंल होकर ज्ञीण हो गई। अन्त में 
वृन्दावन में मुझे नया रूप प्राप्त हुआ और यहाँ आकर युवावस्था में मनोरम 
रूप प्राप्त करने में समथ हो सकी | 
उत्तन्ना द्वाविडेसाहं, वृद्धि कर्णाव्के गताः 
कचित्‌ किन महाराष्ट्र गुजरे जीणुतां गता 

कबीर पन्थियों में प्रचलित दोहे से इस छोंक का इतना ही साम्य है 
कि भक्ति द्रविड़ देश में उत्पन्न हुईं थी और वहाँ से क्रमशः उत्तर दिशा को 
आईं । परल्तु द्रविड़ देश में जो भक्ति उचन्न हुई थी उसका वही रूप नहीं 
है जो कबीर आदि निगंण सन्‍्तों में प्रात होता है। इतका क्‍या कारण हो 
सकता है ? निःसंदेह यहाँ कुछ ऐती सामाजिक परिस्थितियाँ थीं जिनके कारण 
द्रविड़ देश की उत्पन्न भक्ति ने उत्तर में आकर यह रूप ग्रहण किया | साथ 
ही यह ध्यान देने को बात है क्रि उस भक्ति ने उत्तर भारत के दो श्रेणी के 
भक्तों में दो रूप ग्रहण किए। जो भक्त झेंची जातियों से आए थे उनमें 
उसने जो रूप ग्रहण किया, वह परम्परा प्रचत्षित विश्वासों के प्रति उसने वीत्र 
ओर आक्रामक रूप में नहीं प्रकट हुईं जिस आक्रामक रूप में वह उन भक्तों 
में प्रकंट हुईं जो समाज की निचली श्रेणी की जातियो के भीतर से आ्राए थे | 
प्रथम श्रेणी के भक्तों ने समाज में प्रचलित शास्त्रीय श्राचार-विचार, ब्रत- 
उपवास, ऊँच-नीच की मर्यादा को स्वीकार कर लिया | उनका असरुन्तोष 
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दूसरी श्रेणी के भक्तों के असंतोष से बिलकुल भिन्न था | वे सामाजिक व्यवस्था 
से असंतुष्ट नहीं थे । वे लोगो के भोगपरक भगवद-विमुख आचरण से असतुष्ट 
थे। श्रति और अ्रति-परम्परा मे आनेवाल्ले धर्मग्रन्थों को क्तव्य-कतव्य के 
नियमन के लिये उन्होंने अविसंबादी प्रमाण के रूप में स्वीकार किया था | 
तुलसीदास, सूरदास आदि, सगुणमार्गी भक्तों की वाणियों में गणिका, अजा- 
मिल के तरने की चर्चा बार-बार आती है| पौराणिक विश्वास के अनुसार ये 
लोग उच्च कोटिका जीवन यापन करने वाले नहीं थे । लेकिन “भाव-कुभाव 
अनख आलसहू” किसी प्रकार इनके मुख से भगवान का नाम निकल गया 
झोर वे तर गए। इन नामों का भक्ति-साहित्य में आना भक्तों के श्रत्यधिक 
वेयक्तिक दृष्टि का परिचायक है, जिसमें केवल साधु उद्देश्य पर ही जोर दिया 
गया है। उस उद्देश्य का फल क्या होगा, इसपर ध्यान नहीं दिया गया । 

दूसरी ओर निचली श्रेणी से आए हुए भक्तों में सामाजिक अवस्था के 
प्रति भी तीव्र अततोष का भाव व्यक्त होता है। यत्रपि उनमें भी वैयक्तिक 
साधु-बुद्धिपर कम जोर नहीं दिया गया | 

इतना तो स्पष्ट है कि भारतवष में दो प्रकार का अत्यन्त स्पष्ट 
सामाजिक स्तर था। एक में शास्त्र के पठन-पाठन की व्यवस्था थी, और 
उनके आदश पर संगठित सामाजिक व्यवध्था के प्रति सहानुभूति थी, और 
दूसरे में सामाजिक व्यवस्था के प्रति तीत्र असंतोष का भाव था । 

यह अवस्था एक दिन की उपज नहीं थी | दीघ काल तक इसको खुराक 
मिलती रही । वैदिक घम की प्रतिष्ठा इस देश में बहुत पहले से हो चुकी थी। नाना 
उतार-चढ़ावों के रहते वेद अन्त तक भारतोय जनता के परम आदर और 
श्रद्धा के पात्र बने रहे | जैगा कि पहले कहा गया है सन्‌ ईसस्‍वी की छुटठीं-सातवीं 
शताव्दी के आस-पास एक विशेष प्रवृत्ति का परिचय इस देश में पाया ज्ञाता 
है। बहुत-से ध्ममतों को नीचा दिखाने के लिये उन्हें वेदबाह्य कह दिया जाता 
है | यह प्रवृत्ति धीरे-धीरे बढती ही जाती है |बाद में किसी सम्प्रदाय को अरवैदिक 
कह देना, उसे लोक-दृष्टि में हेय बनाने का साधन बन गया। लेकिन एक 
ओर ब्रक्नत्ति भी उन दिनों उतने ही उम्र रूप में पाई जाती है, जिपक्री चर्चा 


ना 
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बहुत कम हुईं | इसमें वेदों को ही तुच्छ बताने की प्रच्नत्ति है। सातवीं-आाठवीं 
शताब्दी के तान्न्रिको में वेदविद्वित आचार को हेय घोषित करने की प्रवृत्ति बहुत 
तीत्र हे | बताया “गया है कि आचार सात प्रकार के होते हैं | पहला वेदाचार 
सबसे हेय आचार है जिसमे वेदिक काम्य कम, यज्ञ यागादि विद्वित हैं; दूसरा, 
वेंध्णवाचार है जिसमें निरामिष भोजन और पविन्र भाव से ब्रत, उपवास, 
ब्रह्मचय और भजन-पूजन का विधान है। इससे थोड़ा अच्छा शैवाचार है 
जिसमें यमनियम, ध्यान-धारण, समाधि श्रोर शिव-शक्ति की उपासना का 
विधाव है | इन तीनों आचार से श्रेष्ठ है दक्षिणाचार । इसमें उपयु क्त तीनो 
आचारों के नियमों का पाल्नन करते हुए राजिकाल में भग आदि मादक 
वस्तुओ का सेवन और इष्ट मन्‍्त्रों का जप विहित है। लेकिन यद्यपि वेदिक से 
वेष्ण्व, उतसे शेव और शेव से दक्षिणाचार श्रष्ठ है, तथापि ये सत्र पशु-भाव 
की ही साधनाएँ हैं; बोर भाव के साधक के लिये पांचवाँ आचार वामाचार है 
जिसमे आत्मा का वामा श्रर्थात्‌ शक्ति के रूप में कल्पना करके, साधना 
विद्वित हैं। उससे श्रेष्ठ आचार है विद्धान्ताचार जिसमें मन को अधिकाधिक शुद्ध 
करके यह बुद्धि उत्तन्न करने का उपदेश है कि संसार में प्रत्येक वस्तु शोधन से 
शुद्ध हो जाती है | ब्रम से लेकर ढेले तक में कुछ भी ऐपा नहीं है जो परम 
शिव से भिन्न हो | पर इनमें सबसे श्रेष्ठ हे कौलाचार । जिसमें कोई भी नियम 
नहीं हैँ। स्पष्ट द्वी इस प्रकार के सोचनेत्राले वदिक आचार को तुच्छ वस्नु 
मानते थे | कारण क्या 6 १ 

जिन दिनो निगुण भक्ति-साहित्य का बीजारोप हुश्रा उन दिनो 
अनेक उथल-पुथल के बाद भारतीय जनता का स्तरसेद्‌ प्रायः स्थिर ओर दृद 
हो चुका था। मोटे तौरपर हम सन्‌ ईस्त्रो को चौदहवीं शताब्दी में इस नवीन 
साधना का बीजारम्भ मान सकते हैं। इसके पहले के दो तोन सा वर्षों में 
भारतीय घरमं-साधना के ज्षेत्र मं काफी उयल-पुथल्ञ हुई थी। यद्यपि मुसलमान] 
का प्रवेश इस देश के एक भूभाग म॑ सातबी-आाठवीं शताब्दी में ही हो चुका 
था; तथापि प्रभावशाली सुस्लिम आक्रमण दसवीं शताब्दी के बाद होने लगा। 
यह बड़ा विकट काल था । 
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एक ओर मुसलमान लोग भारत में प्रवेश कर रहे थे ओर दूसरी और 
मौद्ध-साधना क्रमशः मंत्र-तंत्र और टोने-टोटके की ओर अग्नवर हो रही थी । 
सन्‌ ईस्वी की दसवीं शताब्दी में ब्राह्मण धर्म सम्पूर्ण रूप से अपना प्राधान्य 
स्थापित कर चुका था; फिर भी बोद्धों, शाक्षो ओर शैबों का एक बड़ा भारी 
समुदाय ऐसा था जो ब्राह्मण ओर वेद की ग्रधानता को नहीं मानता था। 
यद्यति इनके परवर्ती अनुयायियो ने बहुत प्रयक्ष किया है कि उनके माग को 
श्रतिसम्मत मान लिया जाय, परन्तु यह सत्य है कि अनेक शैव और शक्ति समुदाय 
ऐसे थे जो वेदाचार को अत्यन्त निम्न कोटि का श्राचार मानते थे और ब्राह्मण 
प्राधान्य को एक दम नहीं स्वीकार करते थे | ऊपर हमने यद्द दिखाया है कि 
दसवीं शताब्दी के पहले उत्तर भारत में पाशुपतत मत कितना प्रबल था । 
हेनसांग ने अपने यात्रा-विवरण में इस मत का बारह बार उल्लेख किया हैं। 
बाणभट्ट के ग्रन्थों में इसकी चर्चा आती है| ऐसा जान पड़ता 'है कि उन 
दिनों कट्टर वेदमार्गी इस सम्प्रदाय को वेदबाह्य द्वी मानते थे | शंकराचार्य ने 
इनके धर्म-विश्वास को “वेदवाह्मं श्वर कल्पना” कहा है | दसवीं शताब्दी के 
आस-पास ब्राह्मण मत क्रमशः प्रबल होता गया और इस्लाम के आने से एक 
ऐता सांस्कृतिक संकट उत्पन्न हुआ जिससे सारा देश दो प्रधान प्रतिस्पर्धी 
घामिक दलों में विभक्त हो गया | अपने को या तो हिन्दू कहना पड़ता था या 
मुतलमान | किनारे पर पड़े हुए अन्य सम्प्रदायो को दोनों में से किसी एक को 
चुन लेना पड़ा | पूर्वी बंगाल के वेदबाह्य सम्प्रदायों है? हो ध्छुतावशेष कई घधामिक 
सम्प्रदाव ऐसे थे जिल्होने मुसलमानों को अपना त्राणकता समझा था | वे समूह 
रूप मे मुसलमान हो गये | पंजाब में भी नाथो, निरंजनों और पाशुपतों की 
अनेक शाखाएँ मुसलमान हो गयीं | गोरखनाथ के समय ऐसे अनेक शैब, बौद्ध 
और शाक्त सम्प्रदाय थे जो न तो हिन्दू थे न मुललमान । जो शैव और शाक्त 
माग वेदानुयायी थे वे ब्ृह्त्तर ब्राह्मण प्रधान हिन्दू समान में मिल गये और 
निरन्तर अपने को कट्टर वेदानुयायी सिद्ध करने का प्रयत्न करते रहे। यह 
प्रयत्न अब भी जारी है। गोरखनाथ के सम्प्रदाय में अनेक बौद्ध, शैव, शाक्त 
सम्प्रदाय अन्तभु क्त हुए; परन्तु इस सम्प्रदाय के भी बहुतेरे गहस्थ मुतलमान हो 
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गए । इनकी संख्या नितान्त नगश्य नहीं है। रुतू १६२१ की जनगणना के 
अनुसार पंजाब में मुसत्तमान योगियो की संख्या इकतीस हजार से ऊपर थी । 
इस प्रकार बहुत-ती जावियों ब्वहृत्तर हिन्दू समाज में स्थान न पा सकने के कारण 
मुसलमान हो गयी | मुमलमानों के अ।ने के करण हिन्दू समाज में आत्मरक्षा की 
प्रवृत्ति भी बड़ी तीब्र प्रतिक्रिया के रूप में हुईं। उनकी जातिप्रथा अधिकाधिक 
कसी जाने लगी | छून का भय ओर वर्णसंकरता की आशंका ने समूचे समाज 
को ग्रस लिया 
प्रथम बार भारतीय समाज को एक ऐसी परिस्थिति का सामना करना 
' पड़ रहा था जो उसकी जानी हुई नहीं थी | अब तक वर्शाअ्रम-ब्यवत्था का 
कोई प्रतिद्वद्दी नहीं था। आच्ा--भ्रट्ट व्यक्ति समाज से अल्लग कर दिए जाते 
थे और वे एक नई जाति की रचना कर लिया करते थे । इस प्रकार यद्यपि 
सेकड़ों जातियाँ और उपजातियाँ बनती जा रही थीं, तथापि वर्णाश्रम व्यवस्था 
किसी-न-किसी प्रकार चलती हो जा रही थी। अब सामने एक सुसंगठित समाज 
था जो प्रत्येक व्यक्ति और प्रत्येक जाति को अपने अन्दर समान आसन देने 
की प्रतिज्ञा कर चुका था। एक बार कोई भी व्यक्ति उसके विशेष घममत को 
यदि स्वीकार कर ले तो इस्लाम समस्त भेद-भाव को भूल जाता था। वह 
राजा से रंक और ब्राह्मण से चएडाल तक सब्च को धर्मापासना का समान 
ग्रधिकार देने को राजी था । समाज का दसण्डित व्यक्ति अनब्र असहाय न था | 
नलूच्छा करते ही वह एक सुसंगठित समाज का सहारा पा सकता था। ऐसे ही 
समय में दक्षिण से भक्ति का आगमन छुआ जो “बिजली की चमक के 
समान” इस विशाल्न देश के इस कोने से उस कोने तक फैल गई । इसने दो 
रूपो में अपने श्रापको प्रकाशित किया | यही वे दो धारयोें हें जिन्हें निगण' 
धारा और सगुण-धारा नाम दे दिया गया है। इन दोनों साधनाओं ने दो 
पूवबर्ती धममतों के केन्द्र बनाकर ही अपने आप को प्रकट क्रिया सगुण 
उपासना ने पौराशिक अबतारों को केन्द्र बनाया और निगण उपासना ने 
योगियों श्रर्थात्‌ नाथपंथी साधकों के निगण परब्रह्म को | पहली साधना ने 
हिन्दू जाति की बाह्याचार की शुष्कता को आन्तरिक प्रंम से सींचकर रसमय 
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बनाया श्रोर दूसरी साधना ने बाह्याचार की शुष्कता को ही दूर करने का 
प्रयत्न किया | एक ने समझोते का रास्ता लिया, दूमरी ने विद्रोह का, एक ने 
शाजत्र का सहारा लिया, दूसरी ने अनुभव का; एक ने श्रद्धा को पथ-प्रदशक 
माना, दूसरी ने ज्ञान को; एक ने सगुण भगवान्‌ को अपनाया, दूसरी ने 
निगुण भगवान्‌ को | पर प्रेम दोनो का ही मार्ग था, सूखा ज्ञान दोनों को ही 
अप्रिय था; केवल बाह्याचार दोनों मे से किसीकों सम्मत नहीं था, आ्रान्तरिक 
प्रेए-निवेदन दोनों को इष्ट था; अद्दैतुक भक्ति दोनो की काम्य थी, श्रात्म समपंण 
दोनों के साधन ये, भगवान्‌ की लीला में दोनो ही विश्वास करते थे | दोनो 
ही का अनुभव था कि भगवान लीला के लिये इस जागतिक प्रप॑च॒ को सम्दाले 
हुए हैं । पर प्रधान भेद यह था कि सगुण भाव से भजन करनेवात्ते भक्त 
भगवान्‌ को अ्रत्नण रखकर देखने मे रस पाते रहे जब्र कि निग॒ण भाव से 
भज्ञन करने वाले भक्त अपने आप में रसे हुए भगवान्‌ को ही परम काम्य 
मानते थे | 

उन दिनों भारतवर्ष के शाख्रज्ञ विद्वान निबंध रचना में जुटे हुए थे । 
उन्दोने प्राचीन भारतीय परम्परा को शिरोघार्य कर लिया था,--श्रथांत्‌ सत्र 
कुछ को मानकर, सबके प्रति आदर का भाव बनाए रखकर, अपना शस्ता 
निकाल लेना | सगुण भाव से भजन करने वाले भक्त लोग भा संपूर्ण रूप से 
इसी पुरानी परम्परा से प्राप्त मनोभाव के पोषक थे। वे समस्त शास्त्रों ओर 
मुनिजनो को अकंठ चित्त से अपना नेता मानकर उनके वाफ्थों की संगति” 
प्रेपपक्ष मे लगाने लगे | इसके लिये उन्हें मामूलो परिश्रम नहीं करना पढ़ा । 
समस्त शात्रों के "ना -भूजर अथ करते समय उन्हें नाना अ्रधिक्रारियों 
नाना भजन-शैलियों की आ्रावश्यकता स्वीकार करनी पड़ी, नाना अ्रवस्थाओं 
आर अवसरों की कल्मना करनी पड़ी, ओर शाद्तर-ग्रन्थो के तारतम्ब की भो 
कल्पना करनी पडी। सार्विक, रांजतिक और ताममिक प्रक्वति के प्रस्तार- 
विस्तार से अनन्त प्रकृति के भक्तों श्रौर अनन्त प्रणाली के भजनों की कल्यना 
करनी पड़ी । सबको उन्होंने उचित मयादा दी और यद्रपि श्रन्त तक चलकर 
उन्हे भागवत महापुराण को ही सर्व-प्रधान प्रमाण अन्य मानना पड़ा था, पर 
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अपने लम्बे इतिहास में उन्होंने कमी भी किसी शात्त्र के संबंध में अवज्ञा या 
अवहेला का भाव नहीं दिखाया | उनकी दृष्टि बराबर भगवान्‌ के परम प्रेममय 
रूप और मनोहारिणी लीला पर निबद्ध रही, पर उन्होंने बढ़े घैये के साथ 
समस्त शास्त्रों की रंगति लगाई। सगुण भाव के भक्तों क्री महिमा उनके 
असीम बैये और अ्रध्यवसाय में है। पर निगण श्रेणी के भक्तों की महिमा 
उनके उत्कट साहस में है। एकने सच्च कुछु को स्वीकार करने का अदभुत चैय 
देखाया दूसरे ने सब कुछ छोड़ देने का अ्रसीम साहस | 


लेकिन केवल भगवत्प्रेम या पांडित्य ही इस युग के विचार खोत को रूप 
नहीं दे रहे थे | कम-से-कम हिंदी के भक्ति-साहित्य को काव्य के नियमों और 
प्रभावों से अलग करके नही देखा जा सकता | अलंकार-शास्त्र और काव्यगत 
रूदियों से उसे एक दम मुक्त नहीं किया जा सकता । परन्तु फिर भी बह वही 
चीज़ नहीं है जो संस्कृत, प्राकृत और श्रपश्रंश के पृववर्ता साहित्य हैं । 
विशेषताएँ बहुत हैं ओर हमें उन्हें सावधानी से जॉचना चाहिए । 


यह स्मरण किया जा सकता है कि अलंकारशाःखस्त्र में देवादि-विषयक 
रति को भाव कहते हैं | जिन आजंगारिशों ने ऐसा कहा था उनका तात्पय 
यह था कि पुरुष का स्त्री के प्रति और स्त्री का पुरुष के प्रति जो प्रेम होता है 
उसमें एक स्थायित्व होता है, जब कि किसी राजा या देवता संबंधी प्रेम में 
भावावेश की प्रधानता होती है, वह अन्यान्य संचारी भावों की तरह बदलता 
रहता है। परन्तु यह बात ठीक नहीं कही जा सकती । भगवद्‌ विषयक प्रेम को 
इस विधान के द्वारा नहीं समक्राया जा सकता | यह कहना कि भगवद्विषयक 
प्रेम में निवेंद भाव की प्रधानता रहती है, अर्थात्‌ उसमें जगत्‌ के प्रति 
उदासीन होने की चत्ति ही प्रबल होती है, केवल जड़जगत्‌ से मानसिक संबंध 
को ही प्रधान मान लेना है। इस कथन का स्पष्ट अथे यह है कि मनुष्य के 
साथ'जड़ जगत्‌ के संबंध की ही स्थायित्व पर से रस का निरूपण होगा। 
क्योकि श्रगर ऐसा न माना जाता तो शान्त रस में जगत्‌ के साथ जो 
निवंदात्मक संबंध है, उसे प्रधानता न देकर भगवद्विषयक प्रेम को प्रधानता 
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दी जाती । जो ज्ञोग शान्तरस का स्थायी भाव निवंद को न कहकर शम को 
कहना चाहते हैं, वे बस्तुतः इसी रास्ते सोचते हैं । 

इस प्रसंग में बारंबार “जड़-जगत्‌” शब्द का उल्लेख किया गया है । 
यह शब्द भक्ति -शात्त्रियों का पारिभाषिक शब्द है। इस प्रसंग का विचार 
करते समय याद रखना चाहिए कि भारतीय दशनों के मत से शरीर, इन्द्रिय, 
मन ओर बुद्धि सभी जड़ प्रकृति के विकार है। इसीलिये चिद्विषयक प्रेम केवल 
भगवान से संबंध रखता है। इस परम प्रेम के प्राप्त होने पर, भन्तिशाख्तरियो 
का दावा है, कि अन्यान्य जड़ोन्मुख प्रेम शिथिल और अकृतकार्य हो जाते 
हैं | इसीलिये भगवत्‌-प्रेम न तो इंद्रिय-भ्राह्म है, न मनोगम्य, और न बुद्धि- 
साध्य । वह अनुभव द्वारा ही आस्पाद्य हैं। जब इस रस का साक्षात्कार 
होता है तो अपना कुछ भी नहीं रद्द जाता | इन्द्रियों द्वारा किया हुआ कर्म 
हो या मन बुद्धि-स्वभाव द्वारा, वह समस्त सचिदानन्द नारायण में जाकर 
विश्रमित होता है भागवत ने ( ११ २. ३६ )इसीलिये कहा है । 

“कयेन वाचा मनसेद्द्रियेवा ६६ आात्मना वा- खतस्ननावाय्‌ । 

करोमि यद्यत्‌ सकल॑ परस्में नारायणायेति समपयेत्तत्‌ |” 

पर निगुण भाव से भजन करनेवाले भक्तों को वाणियों के अध्ययन 
के लिये शास्त्र बहुत कम सहायक हैं। श्रत्न तक इनके अ्रध्ययन के लिये जो 
सामग्री व्यवद्गवत होती रही है, वह पर्याप्त नहीं है। हमें अभी तक ठीक-ठीक 
नहीं मालूम कि किस प्रकार की सामाजिक अवस्थाओ्रों के भीतर भक्ति का 
अरान्दोलन शुरू हुआ था | इस बात के जानने का सबसे बड़ा साधन-लोक- 
गीत, लोक-कथानक और लोकोक्तियाँ हैं, और उतने ही महत्वपूर्ण बिधय 
हैं। भिन्न भिन्न जातियों और संप्रदायों की रीतिनीति, पूजा-पद्धति और 
अनुष्ठानों तथा आचारो को जानकारी प्र दुर्भाग्यवश हमारे पास ये साधन 
बहुत द्वी कम हैं | भक्ति साहित्य के पढ़ने वाले पाठक को जो बात सब्रसे पहले 
आक्ृष्ट करती है--विशेष कर निगुण भक्ति के अध्येता को--वह यह' है कि 
उन दिनों उत्तर के हठयोगियों और दक्षिण के भक्तों में मोलिक अन्तर था | 
एक को अपने ज्ञान का गव था दूसरे को अपने अज्ञान का भरोसा, एक के 
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लिये पिड ही अह्याण्ड था, दूसरे के लिये ब्रह्माण्ड ही पिंड; एक का भरोसा 
अपने पर था, दूसरे का राम पर; एक प्रेम को दु्बल समझता था, दूसरा ज्ञान 
को कठोर; एक योगी था और दूसरा भक्त। इन दो घाराओं का अद्भुत 
मिलन हो निगु णधारा का वह साहित्य है जिससें एक तरफ कभी न झुकने 
वाला अ्रक्तत्नइयन है ओर दूसरी तरफ़ घर-फूक मस्ती वाला फक्कड़पन | यह 
साहित्य अपने आप में स्वतन्त्र नहीं है। नाथ मार्ग की मध्यस्थता में इसमें 
सहजयान और वज््यान की तथा शैव और तंत्र मत की अनेक साधनाएँ और 
चिन्ताएँ आ गई हैं तथा दक्षिण के भक्ति-प्रचारक आवचार्यों की शिक्षा के 
द्वारा वेदान्तिक और अन्य शास्त्रीय चिन्ताएँ भी । 
मध्यकाल के निगण कवियों के साहित्य में आने वाले सहज, शूल्यः 
निरंजन, नाद, विन्दु आदि बहुतेरे शब्द, जो इस साहित्य के मर्मस्थल के 
पहरेदार हैं, तत्र तक समझ में नहीं आरा सकते, जब तक पूवत्र्ती साहित्य का 
श्रष्ययन गंभीरतापूवंक न किया जाय | अपनी कब्रीर! नामक पुस्तक में मैंने 
इन शब्दों के मनोरंजक इतिहास की ओर विद्वानों का ध्यान आक्ृष्ट किया 
है एक मनोर॑जक उदाहरण दे रहा हूँ | यह सभी को मालूम है कि कच्चीर और 
अन्य निगुणिया सन्तों के साहित्य में 'खसम! शब्द की बारबार चर्चा श्राती 
है। साधारणतः इसका अथ पति या निकृष्ट पति किया जाता है। खसम शब्द 
से मि वता-जद्या एक शब्द अरबी भाषा का है। इस शब्द के साथ समता 
देखकर ही खसम का अथ पति किया जाता है। कबीरदास ने इस लहजे में 
किया है कि उससे ध्वनि निकलती है कि खसम उनकी दृष्टि में निकृष्ट पति 
हैं। परन्तु पूववर्ती साधकों को पुस्तकों में यह शब्द एक विशेष अवस्था के 
अर्थ में प्रयुक्त हुआ है। ख-प्म भाव अर्थात्‌ आकाश के समान भाव | 
समाधि की एक विशेष अवस्था को योगी लोग भी गगनोपम? अवस्था कद्दा 
करते हैं | 'ख--सम? और “गगनोपम एक ही बात है। अवधूत गीता में इस 
गगनोपभावघध्था का विस्तारपूर्वक वर्शुन है।यह मन की उस अ्रवस्था को 
कहते हैं जिसमें हत और अद्वेत, नित्य और अनित्य सत्य और असत्य, देवता 
और देवलोंक आदि कुछ भी प्रतीत नहीं होते; जो माया-प्रपंच के ऊपर है, 
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जो दम्भादि व्यापार के श्रतीत है, जो सत्य और असत्य के परे है ओर जो 
ज्ञान रूपी अम्नतपान का परिणाम है। टीकाकारों ने खसम! का शअ्रथ 
'प्रभास्वरतुल्यभूता,' किया है | इस साहित्य में वह भावाभावविनिमुक्त 
श्रवस्था का वाचक हो गया है, निगंण साधकों के साहित्य में उनका अर्थ 
और भी बदल गया है। गगनोपमावस्था योगियों की दुलंभ सहजावस्था 
के आसन से यहाँ नीचे उतर आई दे। कब्रीरदास प्राणायाम प्रभ्नति शारीर- 
प्रयत्नों से साचित समाधि का बहुत आदर करते नहीं जान पड़ते | जो 
सहजावस्था शरीर प्रयत्नो से साधी जाती है वह समीम है और शरीर के साथ 
उसका विलय हो जाता है। यही कारण है कि कबीरदास इस प्रकार 
की ख-समावस्था को सामयिक श्रानंद द्वी मानते थे । मूल वस्तु तो 
भक्ति है जिसके प्राप्त होने पर भक्त को नाक-कान खूँधने की ज़रूरत ही नहीं 
होती; कंथा और मुद्रा-धारण की अवश्यकता ही नहीं होती। वह “सहज 
समाधि! का अधिकारी होता है-- सहज समाधि, जिसमें कहूँ सो नाम, सूनू' 
सो सुपरन, जो कछु करू सो पूजा' ही है। अब तक पूर्ववर्ती साहित्य के साथ 
मिलाकर न देखने के कारण पंडित लोग 'खसम” शब्द के इस महान्‌ अथ 
को भूलते आए हैं। मैने उल्लिखित “कबीर! पुस्तक में विस्तृत भाव से इस 
शब्द के पूर्वा पर अथ का विचार किया है ओर इसीलिये मै यह कहने का 
साहस करता हूँ कि कब्रीरदास 'खसम' शब्द का व्यवह्र करते समय उसके 
अरत्री अथ के अतिरिक्त भारतीय अ्थ को भी बराबर ध्यान में रखते रहे हैं |. 
मेरा विश्वात है कि नेपाल और हिमालय की तराइयों में जहाँ-जहाँ योगमाग 
का प्रबल प्रचार था, वहाँ के लोक गीत और लोक-कथानगों से ऐसे श्रनेक 
रहस्यो का उद्घाटन हो सकता है | 


१७, सामाजिक अवस्था का महत्त्व 


पुस्तकों में लिखी बातों से हम समाज की एक विशेष प्रकार 
की चिन्ताधारा का परिचय पा सकते हैं | इस काय को जो लोग ह्वाथ 
में लेंगे उनमें प्रचुर कह्पना-शक्ति की आवश्यकता होगी। भारतीय समाज 
जैसा आज है वेसा ही हमेशा नहीं था। नये-नये जनसमूह इस विशाल 
देश में बरात्रर आते रहे हैं और अपने विचारों और आचारों का 
कुछ-न-कुछ प्रभाव छोड़ते गए हैं। पुरानी समाज व्यवस्था भी सदा एक-सी 
नहीं रही है। आज जो जातियाँ समाज के सबसे निचले स्तर में विद्यमान 
हैं, वें सदा वहीं नहीं रही, और न वे सभी सदा ऊंचे स्वर में ही रही हैं 
जो आ्राज ऊंची हैं। इस विराटू जन-समुद्र का सामाजिक जीवन बहुत 
स्थितिशीज्ञ है, फिर भी ऐसी घाराएँ इसमें एकदम कम नहीं है जिन्होने 
उसकी सतह को आलोड़ित-विल्ोड़ित किया है। एक ऐसा भी जमाना 
गया है जत्र इस देश का एक बहुत बड़ा जन-समाज ब्राह्मण धर्म को नहीं 
मानता था | उप्तकी अपनी पौराणिक परम्परा थी, अपनी सनाज-व्यवस्या 
थी, अपनी लोक-परोलक भावना भी थी, मुसलमानों के आने से पहले ये 
“जातियों हिन्दू नहीं कहीं जाती थीं--कोई भी जाति तब हिन्दू नहीं कहीं जाती 
थी | मुसलमानों ने ही इस देश के रहने वालों को पहले पहल हिन्दू नाम 
दिया । किसी अ्रज्ञात सामाजिक दबाव के कारण इनमे की बहुत सी अल्प- 
संख्यक अपौराणिक मत को जातियाँया तो हिन्दू होने को बाध्य हुई या 
मुसलमान । इस काज्न की यह एक विशेष घटना है जब प्रत्येक मानव-समुह 
को किसी-न-किसी बड़े दल में शरण लेने को बाध्य होना पड़ा। उत्तरी 
-पंजाब से लेकर बंगाल की ढाका कमिश्नरी तक एक अ्रद्धचन्द्राकृति 
भूभाग में जुलाहों को देखकर रिजलो साहब ने अपनी पुस्तक 'पीपुढ्स आफ़ 
इशिडिया' ( पु० १२६ ) में लिखा है कि इन्होंने कभी समूहरूप मे --इस्लाम 

ह । 
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धर्म ग्रहण किया था। कबीर, रज्जब आदि महापुरुष इसी वंश के रत्न थे | 
बस्तुतः ही वे 'ना-हिंदू-ना-मुसलमान! थे | सहजपंथी साहित्य के प्रकाशन ने 
एक बात को अत्यधिक स्पष्ट कर दिया है | मुसलमान-आरागमन के अव्यवहित 
पूवंकाल में डोम-हाड़ी या हलखोर आदि जातियों काफ़ी सम्पन्न और 
शक्तिशाली थीं। मैं यह तो नहीं कहता कि ग्यारहवीं शताब्दी के पहले वे . 
ऊँची जातियाँ मानी जाती थीं, पर इतना कह सकता हैं कि वे शक्तिशाली थी 
ओर दूसरों के मानने-न-मानने की उपेक्षा कर सकती थीं । 

निगु ण-साहित्य के श्रध्येता को, इन जातियो की लोकोक्तियाँ और 
क्रिया-कलाप ज़रूर जानने चाहिए | उसे यह नहीं भूलना चाहिए कि इस 
अध्ययन की सामग्री न तो एक प्रान्त में सीमित है, न एक भाषा में, न एक 
काल में, न एक जाति में और न एक सप्रम्दाय में ही । व्यक्तिगत रूप में इस 
साहित्य के प्रत्येक कवि को अलग समझने से यह सारा साहित्य अस्पष्ट और 
अधूरा लगता है। नाना कारणो से कब्नीर का व्यक्तित्व बहुत ही आकर्षक 
हो गया है | वे नाना भॉति की परस्पर विरोधी पस्थितियों के मिलन--र्विंदु पर 
अवतीण हुए थे; जहाँ से एक ओर हिन्दुत्त निकल जाता है और दूसरी श्रोर 
मुसलमानत्व, जद्दों एक ओर ज्ञान निकल जाता है दूसरी ओर अशिक्षा, जहाँ 
एक ओर योग-माग निकल जाता है दूसरी ओर भक्ति-मार्ग जहाँ से एक तरफ 
निगुण भावना निकल जाती है दूसरी ओर सगुण साधना । उसी प्रशस्त 
चौरास्ते पर वे खड़े थे | वे दोनों श्रोर देख सकते थे और परस्पर-विरुद्ध 
दिशा में गए हुए मार्गों के दोष-गण उन्हें दिखाई दे जाते थे | यह कवीरदास 
का भगवद्त्त सौभाग्य था। वे साहित्य को अक्षय प्राणशरस से आप्लावित कर 
सकते थे । पर इसीको सब-कुछ मानकर यदि हम चुप बैठ जायें तो इसेभी 
ठोक-ठीक नहीं समझ सकेंगे । 


१८, जातिभेद की कठोरता ओर उसकी प्रतिक्रिया 


यदि निगुणिया सन्तों की वाणियों का सामाजिक अध्ययन के लिये 
विश्लेषण किया जाय तो एक बात स्पष्ट हो जाएगी हि इन वाणियों को रूप 
देने मे मध्यकालीन सामाजिक स्तरभेद की कठोरता का बड़ा हाथ है। प्रायः 
सभी सन्त-समाज के उस स्तर से आए थे जो आर्थिक और सामाजिक दोनों 
ही दृष्टियों से अत्यन्त निचल्ले भाग में था। व्यक्तिगत रुचि और संस्कार 
के कारण इस कठोर स्तरभेद की प्रतिक्रिया भिन्न-भिन्न रूप में हुईं है पर 
सबमें इस व्यवस्था के प्रति विद्रोह का भाव है। केवल मात्रा का ही भेद है। 

मध्यकाल में जातियों और उपजातियों की सीमाएं जो बढ़ती गईं और 
कठर से कठोरतर होती गईं उसके अनेक कारण हैं। सच्चकी थोड़ी-बहुत 
चर्चा किए बिना उसके मध्यकालीन रूप को समझना संभव नहीं है| इसीलिये 
थोड़ा आगे-पीछे जाने में यहाँ सकोच नहीं किया जा रहा है । 

मध्यकाल की इस विशेषता को समभने के लिये दो प्रकार से प्रयास 
किया जा सकता है। प्रथम तो यथासभव पुराने ज़माने के अघ विस्मृत 
इतिहास से इस प्रथा का मूल और उसका क्रम-विकास देखकर हम उसका 
मध्यकालीन रूप समझ सकते हैं | परन्तु कठिनाई यह है कि पुराने जमाने की 
कोई सीमा नहीं है और उसके बारे मे हम जो कुछ भी संग्रह करते हैँ उसकी 
पू्ता के बारे में संदेह बना दी रहता है | इमेशा कुछ छूट जाने की संभावना 
बनी रहती है | इसलिये उससे पूरा चित्र स्पष्ट नहीं होता । इसीलिये विद्वानों ने 
एक दूसरा उपाय भी सोचा है | हमें अज्ञात पर बहुत अधिक भरोसा न करके 
ज्ञात का अध्ययन करना चाहिए और आधुनिक काल की सामाजिक व्यवस्था 
हमारी सर्वाधिक ज्ञात वस्तु है । सो, अज्ञात को इस ज्ञात के सहारे खोजना 
चाहिए इस दृष्टि से आधुनिक जातिभेद व्यवस्था को जानकारी आवश्यक । है 
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आगे दम दोनों ही रूपों में इस विषय का अध्ययन करने का प्रयत्न कर रहे हैं | 
इस अ्रध्ययन के अन्त में आधुनिक जातियों की नामावली और उसका 
विश्लेषण भी सुविधा के लिये जोड़ रहे हैं। 

इस महादेश के विशाल जन-समूह में आयों के बाद भी अनेकानेक 
जातियों उत्तर-पश्चिम की ओर से आकर इस देश में बस गई हैं। इनमे को 
अधिकांश जातियों ने वैदिक आया के घर्मं और समाज-विधान को श्रांशिक 
रूप से स्वीकार कर लिया है। जिन पंडितों ने दृतत्व विज्ञान की दृष्टि से भारतीय 
जन-समूह का अध्ययन किया है उन्होंने लक्ष्य किया है कि इस समूचे जन-समुह 
में सात प्रकार के चेहरे पाये जाते हैं। (१) तुक-ईैरान टाइप; जिसमे सीमान्त 
ओर बलूचिस्तान के बलूच, ब्राहुई, और अफगान शामिल हैं, शायद फारसी 
ओर तुकीं जातियों के मिश्रण से बना है। (२) हिन्द-आय टाइप; जिसमें 
पंजाब, राजपूताना श्रौर काश्मीर के खन्नी, राजपूत और जाठ शामिल हैं । 
(३) शक-द्वविड़ टाइप, जिसमें पश्चिम भारत के मराठे ब्राह्मण, कुनबी, कुर्ग 
आदि शामिल हैं, शक और द्रविड़ जातियों के मिश्रण से बना है) (४) आर्य- 
द्रविड़ टाइप; जिसमें उत्तरप्रदेश, कुछ राजस्थान, विह्र आदि प्रदेशों के 
लोग हैं | इनका उच्चतम स्तर हिन्दुस्थानी ब्राह्मणों से ओर निम्नतम स्तर 
चमारों से त्रना है।ये आये श्र द्रविड़ जातियों के मिश्रण से बने हैं । 
(४) मंगोल्-2विर टाइप; जिसमें बड्भाल-उड़ीसा के ब्राह्मण और कायस्थ 
तथा पूर्वी बडरुल और असम के मुसलमान हैं; शायद मंगोल-द्रविड़ और 
आय रक्त के मिश्रण से बना है। (६) मंगोल-टाइप; जिसमें नेपाल, श्रसम, 
बर्मा की जातियों है। (७) द्रविड़ टाइप; जिसमें गंगा की घाटी से लेकर , 
सिंहल तक मद्रास, हैदराचाद मध्य-प्रदेश आ्राटि की जातियां शामिल हैं 
(रिजली; पीपुल आफ इण्डिया पृ० ३१-३३) | अब यह स्पष्ट है कि यद्यपि 
हिन्दुओ्ओों के धर्मशासत्र के नाम पर सिफ आरयों के संस्कृत अंथ ही पाये जाते 
हैँ तथापि समूची भारतीय जनता उन अ्रंथों के प्रतिपाद्य से अ्रधिक विस्तृत है। 
पहले वेदिक साहित्य से शुरू किया जाय | 

न जाने कबसे भारतवष में यह प्रथा रूढ हो गईं है कि किसी भी 


जातिमेद की कठोश्ता और उसकी प्रतिक्रिया १०१ 


विषय का मूल वेदों में खोज निकालने का प्रयत्न किया जाता है। आधुनिक 
शोधो से इस प्रथा को और भी बल मिल गया है। भारतीय समाज की 
सबसे जटिल और महत्वपूर्ण “दे, । एस जातिभेद को भी वेदों से खोज 
निकालने का प्रयत्न किया गया है। पर इस विषय में बड़ा भारी मतभेद है। 
भारतीय परिडतों मे तो इत विषय में काफो मवभेद होना स्वाभाविक ही है, 
क्योंकि जाति-मेदवाली प्रथा उनके लिये केवल पांडित्य-प्रदर्शी वाद विवाद 
या समाजशाञ्रीय कुतूइलका विषय नहीं है, बल्कि एक ऐसी बात है जिसकी 
अच्छाई या बुराई उसके राष्ट्रीय जीवन-मरण का प्रश्न है, किन्तु विदेशी 
पंडित भी इस विषय में एकमत नहीं हैं । क्िसी-किसी के मत से इस प्रथा का 
कोई भी उल्लेख समूचे वेदिक साहित्य में नहीं है। पर दूसरों के मत से जाति- 
भेद का मूल बीज वैदिक साहित्य में वतमान है। वस्तुतः जाति प्रथा का कोई 
एक मूल नहीं है । इसीलिये उसके भिन्न-भिन्न पहलुओं के मूत्त भिन्न-भिन्न 
स्थानो पर खोजने चाहिये | जहाँ तक वतमान लेखक ने अपने साहित्य को 
समझता है, वहाँ तक उसे यह कहने में संकोच नहीं कि वैदिक साहित्य में इस 
प्रथा के कुछ मूल बीज जरूर वतंमान हैं, परन्तु उस युग में यह प्रथा घम्म 
ओर समाज का इतना जबरदस्त अंग निश्चय ही नहीं थी | समस्त वेदो, ब्राह्मणों, 
उपनिषदो श्रार धम-ण्ह्य-श्रात सूत्रों में शायद ही कहीं जाति शब्द का व्यवहार 
आधुनिक अथ में हुआ हो । यहाँ यह इशारा भी नहीं किया जा रहा है कि 
. वेदिक साहित्य में बराचर आनेवाले चार वर्ण के नाम को द्वी जाति-प्रथा का 
मूल रूप माना जाय, क्योंकि वर्ण और जाति को समानाथक शब्द नहीं माना 
जा सकता । परन्तु यह कहने में कोई संकोच नहों कि वर्णु-ब्यत्रस्था जातिमेद 
के बहुत से लक्षणों के जटिल होने के लिये उत्तरदायी जरूर हैं। मूल 
संहिताश, ब्राह्मणों ओर उपनिषदो में ब्राह्मण, क्षत्रिय या राजन्य, विश या 
वैश्य तथा शूद्ध इन चार वर्णों का भूरिशः उल्लेख है। इनके अविरिक्त श्रन्य 
जातियों की चर्चा तो नहीं है, पर प्रसद्ध-क्रम से चाएडाल, पौल्कस, निषाद, 
दास, शबर, मिष्रज्‌ , रथकार श्रोर बृषल शब्दों का प्रयोग इस प्रकार किया 
गया है जिससे जान पड़ता है कि ये चार वर्णों से बाहर हैं । 


१०२ मध्यकालीन धर्म-साधना 


अगर हम जातिभेद के श्राधुनिक रूप का विश्लेषण करे, तो तीन 
प्रधान लक्षण स्पष्ट ही जान पढ़ेंगे। (१) जन्म की प्रश्नानता, (२) छुश्राछूत, 
(३) अन्य जाति में विवान-सम्ब्न्ब का निषेध | वस्तुतः इन तीनों जातों का 
कोई-न-कोई रूप वैदिक साहित्य में पिल्ल जाता हैं। जन्प्र की प्रधानता को हम 
फिलहाल छोड़ते हैं, क्योंकि वह विवाह के प्रश्न से श्रत्यधिक सम्बद्ध है| यहाँ 
बाकी दो लक्षणों के विषय में चर्चा की जायगी । 


१६. स्पृश्यास्पृश्य-विचार 


छुआाछूत का विश्लेषण किया जाय तो स्पष्ट हो जान पड़ेगा कि उनके 
चार मोदे-मोटे स्वर है; इन स्तरों के और भी कई परत हैं | चार मोटे स्तर ये 
हैं -- (१) वे जातिया जिनके देखने से ऊँची जाति के आदमी का प्रन्न और 
शरीर दोषयुक्त हो जाते हैं, (२) वे जातियाँ जिनके छूने से ऊंची जाति के 
आदमी-का शरीर अपविन्र हो जाता है, (३) वे जातियाँ जिनके छूने से ऊँचीजाति 
के आदमी का-शरीर तो नहीं पर पानी या घृतपक्क अन्न दोषयक्त दो जाते हैं और 
(४) वे जातियाँ जिनके छूने से पानी या घृतपक्क श्रन्न तो नहीं, परन्तु कच्ची 
रसोई दोषयुक्त हो जाती है। ये उत्तरोत्तर श्रेष्ठ होती हैं। विशेष ध्यान देने की 
बात यह है कि ऐसा प्रायः देखा गया है कि एक ही जाति जो बंगाल में तीसरे 
स्तर में हैं, मद्रास में दूसरे में और राजस्थान में चौथे में | इसपर से यह 
अनुमान करना जिल्कुल उचित ही है क्रि यद्यपि हिन्दू-शास्त्रों की प्रवृत्ति- 
तत्तजातियों के समूह को हमेशा के लिये स्थिर कर देना रही है, तथापि 
व्यवहार में कारणवश यह कठोरता कम या अधिक भी होती रही है । इस 
तरद्द उदाहरणों को मूल में अन्यज्न दिखाने का प्रयास किया गया है। यहाँ 
प्रकृत बात है, वेदिक साहित्य में वर्शित छुआछूत । 

यह प्रायः सर्ववादि-सम्मत मत है कि समूची संहिताओं ओर ब्राह्मणों 
तथा उपनिषदो में इस प्रकार की छुआछुत का उल्लेख नहीं मिलता | घम- 
सूत्रों में संसगग दुष्ट, काल-दुष्ट और आश्रय-दुष्ट इन तीन प्रकार के दोषयुक्त 
अन्न को अभोज्य बताया गया है। इनमें आश्रय-दुष्टता में छुश्राछूत का कुछ 
अगभास मिलता हैं। गौतम धममसूत्र मे संसग-दुष्ट और कात्-दुष्ट अन्न का 
बन करने के बाद सूत्रकार ने दो और सूत्र लिखे हैं, जिनमे उन आश्रयों 
का उल्लेख है जिनके यहाँ अ्रन्न अ्रभोज्य हो जाता है ( गौतम-ब्रम॑सूत्र 
१७१५-१६ ) | ह 


१०४ मध्यकालीन घम साधना 


वशिष्ठट घमशाञ्ल में ( १४।१-४ ) में भी अभोज्यान्नों की एक लम्पी 
सूची दी हुई है। परन्तु उठी अध्याय में शास््रकार ने ऐसे अनेक ऐतिहासिक 
उदाहरण दिये हैं (जैसे अ्रगस्‍्त मुनि का सुगया करने पर भी श्रपवित्र न होना) 
जिनसे स्पष्ट हो जाता है कि प्राचीन काल में इन नियमों के पालन में काफो 
शिथिलता थी । इसी प्रकार श्रापस्तंब धमंसत्र में भी ऐसे बहुत से कर्म और 
जीविकाएं हैं, जिनके करने वालों का अन्न श्रभोज्य बतलाला गया है | उक्त 
सूत्र में एक मनोरञ्ञक बात यह है कि एक स्थान पर ( २।६।१८ ६ ) ब्राह्मण 
के लिये क्षत्रियादि तीनो वर्णों का श्रतन्न अ्रभोज्य बताया गया है, फिर आगे 
चलकर दो बातें उद्धुत की गयी हैं। पहले मे कहा गया है कि--तवंवर्णोनां 
स्‍्वधर्म बतमानानां भोक्तव्य शूद्धवज्यमित्येके ( २।६।१२ ) अर्थात्‌ किसी-किसी 
अआचाय के मत से शूद्र को छोड़कर स्वधर्म में वतमान सभी वर्णों का अन्न 
ग्रहण किया जा सकता है और दूसरे मे (२।६।१३) कहा गया है कि “तस्यापि 
घर्मोपनतस्थ' श्रर्थात्‌ दूमरे आचायों का मत है कि शूद्ध भी अगर अपना 
घर्मपालन करता हो तो उसका अन्न अदहणीय है। इन सूज्नो पर अगर ऐति- 
हासिक दृष्टि से विचार करें तो स्पष्ट ही जान पड़ेगा कि सूत्र-काल में छुआ्राछूत 
से अपविन्न होने की भावना दृढ़ होती जा रही थी; पर उसके बिषय में नाना 
प्रकार के मतमेद तब भी वतमान थे | यह ध्यान देने की बात है कि इन सूत्रों 
में केवल अन्न के दुष्ट होने का ही उल्लेख है, अन्यान्य प्रकार के स्शंदोष 
जिनका ऊरर उल्लेख हो चुका है, उत दिनों उदभावित नहीं हुए थे। ऐसा जान 
पड़ता है कि स्पशंदोष शुरू में नहीं माना जाता था। बाद में माना जाने 
लगा । परन्तु वेद्‌क साहित्य के अन्तिम भाग जब बन रहे थे उन दिनों स्पर्शदोष 
को भावना जटिल नहीं हुईं थी | 


२०, अन्तरजातीय विवाह 


अब इसके दूसरे प्रधान लक्षण--अ्रन्तरजातीय विवाह के विषय में 
विचार किया जाय | वस्तुतः जातिभेद बताने वाले प्राचीन दश्टिकोंण को समभझने 
के लिये यह विप्रय सर्वाधिक महत्वपूर्ण है। मनुस्म॒ृति में लगभग ६ दजन 
जातियो ओर ब्रह्म वेवर्त पुराण आदि में शताधिक जातियो की उत्पत्ति बर्णों 
के अन्तरजातीय रक्त-सम्मिश्रण से ही बतायी गयी है । किसी-किसी आधुनिक 
उतत्व विज्ञानी ने भी कहा है कि भारतवष की जातियो का मूल रक्त के 
सम्मिश्रण से ही हुआ है। प्रतिद्ध दृवत्वविद रिज़ली का भी बही मत है। 
उन्होंने इसी सिद्धान्त के आधार पर यह स्थिर किया है कि जो जाति जितनी 
ही ऊँची समझती जाती है, उसमें आये-रक्त का उतना दी आधिक्य है और 
जो जितनी ही छोटी समझ्ली जाती है, उसमें उतना ही कम । 

मनुस्मृति और उसके बाद के धमशात््र में जातियों को भिन्‍न-भिन्‍्न 
वर्ण के प्रस्तार या परम्युटेशन-कम्बिनेशन? से उत्पन्त वताया गया है । इसका 
अगर विश्लेषण करे, तो मन्वादि-शान्त्रों के मत से निम्नलिखित णंच प्रकार से. 
जातियों बनी हैं ;--- 

( १ ) वर्णों के अनुलोम-विवाह-जन्य जातियाँ । 

(< ) वर्णों के प्रतिलोम-विवाह-जन्य जातियों | 

. है ) बर्णों की संस्कार-अ्र' शता-जन्य जातियों | 

( ४ )वर्णों में से निकालते हुए व्यक्तियों की सन्‍्ताने । 

( ५ ) भिन्न-भिन्न जातियो के श्रन्तरजातीय विबाह-जन्य जातियों | 

इससे इतना तो स्पष्ट ही है कि वर्णों में रक्त-मिश्रण हुआ हैं। शुरू- 
शुरू में ऐसा विधान था कि उच्च वर्ण के लोग अपने-अपने वर्ण के अतिरिक्त 
निचले वर्णों की स्त्रियों से भी विवाह किया करते थे। मनुध्मृति में भी यह 
ब्यवस्था है, पर साथ ही इस स्थप्वृति में ब्राह्मणादि वर्णों का शूद्वा-सहवास' 


१०६ मध्यकालीन धमं-साधना 


'निषिद्ध भी बताया गया हैं। ऐसा जान पड़ता है कि वर्ण संकरताका जो दोष 
आगे चलकर बहुत विकट रूप धारण कर गया, वह शुरू में ऐपा नहीं था । 
बाह्मणों ओर उपनिषदों में पिता के वर्ण के अनुसार पुत्र का वर्ण माना जाता 
था | वैदिक साहित्य में इस प्रकार के अनुलोम-विवाहोय्पन्न सन्‍्तानों का जो 
पिता बण ही माना जाता था, इसके कई उदाहरण मौजूद है। प्रतिलोम 
विवाह के उदाहरण बहुत कम देखने में आते हैं | 
किसी-किसी परिहत ने पारस्कर और गोमिल के ग्यसूत्रों में से अ्न्तरजा- 
तोय विवाहके प्रमाण निकाले हैं । परन्तु अन्तरजातीय विवाहका श्रगर प्रतिलोम 
विवाह भी अ्रथ हो तो यह वक्तव्य कुछु विवादास्पद हो जाता है। ऐतरेय 
ब्राह्मण में ( २-१६-१ ) कबस को दाप्ती पुत्र बताया गया है, पर इससे उनके 
ब्राह्मण होने में कोई बाधा नहीं पढ़ी | इस तरह पश्चविश ब्राह्मण ( १४-६ ६ ) 
में बत्स का शूद्र से उत्पन्न होना बताया गया है| जाबाला नामक दासी के पृतन्र 
सत्यकाम को, जिसके परिताका कोई पता नहीं या, हारीतद्ुम ने सत्यवादी देववकर 
ब्राह्मण रूप में अपना शिष्य स्वीकार किया था, यह कथा बहुत प्रसिद्ध हूँ 
( छान्‍्दोग्य ४-४-४ ) । शर्यात पुत्री ज्षत्रिय सुकन्या ने ब्राह्मण-च्यवन से विवाह 
किया था, यह कथा न केवल्ल महाभारत और पुराणों में पायी जाती है बरन्‌ 
शतपथ ब्राह्मण ( ४-१-३-७ ) में भी कही गयी है। इसी प्रकार रथवती की 
पुत्री ने श्यावाश्व से विवाह किया था ( बृहद्देवता ५-५० )। इस प्रकार के अनु- 
लोम-विवाह की चर्चा कई जगह बेदिक साहित्य में आयी है, पर कहीं भी ऐी 
ध्वनि नहीं है कि इन अनुत्तो म-विवादों से उत्पन्न सन्‍्तान किसी तीसरी जाति की 
हो जाती थी। आचार्य क्षितिमोहन सेन ने अपनी पुस्तक में इस विषय के और 
भी बीसियों उदाहरण संग्रह किये हैं | पर ऐसा जान पड़ता है कि धर्म और 
गह्मसूत्रों के काल तक आकर अनुत्ञोम और प्रतिलोम विवाहों के सांकय से 
अन्य जाति के बन जाने की धारणा बद्धमूल होने लगी थी । 
इन वर्णुसड्टर जातियों के विषय में जो शास्त्रीय विचार है, उससे प्रकट है 
कि यह संकरता तीन प्रकार की हो सकती है--(१) माता-पिता दोनो दो शुद्ध 
वर्णों के व्यक्ति हों, (२) एक शुद्ध ब्ण और दूसरा वर्णुंसंकर हो, 
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और (३) दौनो वर्णसंकर हो । वशिष्ठ घर्मशाञ्न में दस वर्णसं कर जातियोंकी चर्चा 
है और गोतम-घर्मसूत्र ने दो मत उद्धत किये हैं--एक के अनुसार वर्णुसंकर 
जातियाँ दस थीं और दूसरे के अनुसार बारह । परन्तु ऐसा जान पड़ता है कि 
इन दोनों शास्त्र-वाक््यों में ऊपर बताते हुए तीन प्रकारों में से केवल पहले को 
लक्ष्य किया गया है। बोघायन ने जरूर इन तीनो प्रकार के वर्णुसंकरा की 
चर्चा की है, पहली श्रेणी के ग्यारह, दूसरी के दो और तीसरी के भी दो | 

हम इन जातियो की सूची देकर पाठकों को नीरस घमंशास्त्रीय बखेड़ो 
में नही ले जाना चाइते । इनकी चर्चा केवल इसलिये की गयी है कि पाठक 
इस बात को अच्छी तरह मन में बैठा ले कि वर्शुसंकरता की भावना घीरे- 
घीरे बलवत्तर होती जा रही थी | 

ऊपर जो कुछ कहा गया है उससे केबल इतना ही तिद्ध होता है कि 
चैदिक साहित्य के अ्रन्तिम अंश जिन दिनो बन रहे थे उन दिनों सामाज में 
स्पृश्यास्पुश्य ओर बणसंकरता के प्रति सतकता की भावना बढ़ रही थी। पर 
इससे उन हजारों जातियो और उनके ततोधिक विचित्र आचारो के विषय में 
कुछ विशेष नहीं जाना जाता | आचाय सेन ने नाना शास्रीय और अर्वाचीन 
प्रमाणों से सिद्ध कर दिया है कि जातिसेद को बतमान रूप में श्राने देने की 
मनोवृत्ति आर्यो में अपने आ्रार्येतर पड़ोसियों से आयी है। 


२१, वर्तमान जन-समूह 


इस महा जन-समूह का वैज्ञानिक अध्ययन करने के लिये कई प्रकार के 
वर्गीकरण सुझ्ाये गये हैं। रिजती ने इतध प्रकार वर्गी ऋरण किया था--(१) वे 
जातियों जो किसी कबीले का परिवर्तित रूप हैं। आभीर एक विशेष मानव 
भेणी थी जो घूमती-घामती इस देश मे पहुँची । यहाँ आकर वह विशाल 
हिन्दू समाज को एक जाति बन गयी । इस प्रकार की जातियो की विशेषता 
यह होती है कि वे भीतरी मामलों मे अपना विशेष प्रकार का सामाजिक 
सड्ठन और रीति-नीति का निर्वाह करती रहती हैं| केवल आंशिक रूप से 
आमणु-श्रेष्ठगा मान लेती हैं। विवाह, श्राद्ध आदि के अवतर पर ये ब्राह्मणों को 
बुलाती हैं | पर कभी-कभी इतना भी नहीं होता | डोम या दुसाध या भूमिज 
आदि जातियाँ ऐसी हैं जिन्होने ब्राह्मण श्रेष्ठता को स्वीकार कर लिया है, पर 
शायद्‌ हो उनके किसी अनुष्ठान से ब्राह्मणों का सम्पक हो। (२) कुछ ऐसी 
जातियों हैं जो विशेष प्रकार के कार्यो के करने के कारण एक विशेष श्रेणी की 
हो गयी हैं। भड्डी, चमार, लुद्दार आदि जातियाँ वस्तुतः भिन्न-भिन्न व्यवसायों 
के कारण बनी हुई जान पड़ती हैं | ये जातियाँ हिन्दू समाज में इतनी अधिक 
हैं कि कभी-कभी इसो आधार पर समूची जनता का विभाजन किया गया है ।. 
(३) कुछ ऐसी जातियाँ हैं जो मूलतः कोई धार्मिक सम्प्रदाय थीं। 
अतीथ एक तरह के ग्हस्थ संन्यात्ियों की जाति है। बड़ुगल के बोस्टम वेष्णुव 
के सम्प्रदाय के परिवर्तित जाति रुप हैं। दक्षिण भारत के लिड्ञायत भी ऐसे 
ही शैत्र साधु हैं। (४) कुछ ऐसी जातियों हैं जो दो जातियों के मिश्रण से 
बनी है | यद्यपि आजकल प्राचीन शात्लरकारों के द्वारा पुन+-पुनः व्याखयात 
वरशणसंकर जाति के छिद्धान्त को नहीं मानने का फैशन-सा चल पड़ा है “तथापि 
ऐसी सेकडो जातियाँ श्रौर उपजातियों हैं जो वस्तुतः ही दो जातियों के मिश्रण 
से बनी हैं | रिजली ने ऐसी जातियों की लम्बी सूची दी है। उदाइरणाथं, 


वर्तमान जन-समूह १०६ 


मंडा जाति की नो शाखायें हैं जिनके नाम हैं--खड़ार-मुंडा, खरिया-मुंडा, 
कोकपत-मुंडा, सद-मुंडा, सवर मंडा, करड्-सुंडा, महिली-मुंडा, नागवंसी-मुंडा 
ओर ओरोॉब-मुंडा | थे नाम ही सूचित करते हैं कि मुंडा जाति के साथ इन 
जातियों का मिश्रण हुआ है। (५) ऐसी भी जातियों हैं जिन्हें राष्ट्रीय जाति 
या 'नेशनल कास्ट” कहा जा सकता है। रिजली ने कहा है कि जिस देश में 
किसी प्रकार की राष्ट्रीय भावना विद्यमान नहीं है वहाँ 'राष्ट्रीय जाति! का होना 
एक विरोधाभास जैसी बात है | परन्तु भारतवर्ष में ऐसी जातियाँ पायी जाती 
हैं जो वस्तुतः एक राष्ट्रीय इकाई की भमज्मावशेष हैं। नेपाल के नेवार ऐसी ही 
जाति है। इनमे कई ऊँची-नीची और मध्यवर्ती नातियाँ हैं और हिन्दू और 
चौद्ध दोनों घमं प्रचलित हैं | इसो प्रकार विदेशी परिडतों ने पश्चिम भारत 
मराठा जाति को भी एक राष्ट्रीय जाति माना है। (5) कुछ ऐसी भी जातियाँ 
हैं जो वध्तुतः मूल निवासस्थान से दूर जाकर बस गयी हैं ओर इसीलिये मूल 
जाति से उनका सम्बन्ध टूट गया है और इस प्रकार एक नवीन जाति के रूप 
में बदल गयी हैं । ऐसी जातियों के उदाहरण प्रत्येक प्रदेश में प्रचुर मात्रा में 
विद्यमान हैं (७) फिर ऐसी भी जातियों हैँ जो रीति-नीति का ठीक पालन न 
करने के कारण मूल जाति से श्रलग कर दी गयी हैं ओर इसे प्रकार एक नयी 
जाति के रूप में बदल गयी देँ। इसी प्रकार की श्राचार भ्रष्ट जातियों को 
मन्वादि धर्मशास्रों में ब्रात्य कहा गया है | ऐसे व्रात्यों के यहाँ यजन-याजन 
करमेवाला ब्राह्मण प्रायश्वित्ती बताया गया है। 
कभी-कभी विधवा विवाह के प्रश्न पर एक ही जाति की दो शाखायें हो गयी 
हैं। जो शाखा विघवा-विवाह करती है वह अ्रधम और जो नहीं करती बह 
उत्तम मानी जाती है। आधुनिक काल में देखा गया है कि छोटी जातियों में से 
कुछ एक विधवा-विवाह की चलन बन्द करके ऊँची जाति होने का दावा करने 
लगी हैं | 

” इस प्रकार इस महादेश की जातियों के सैकड़ों स्तर हैं। नाना परिडतो 
मे नाना भाव से इस अनन्य-साधारण भारतीय विशेषता का श्रध्ययन किया 
है| रिंजली साहब ने अपने श्रदूभुत पारित्यपूण अश्रध्ययन के अन्त में इस जाति 
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भेद के सम्बन्ध में निम्नन्नखित नौ सिद्धान्त निश्चित किये थे | आचार्य सेन के 
ग्रन्थ के पाठकों को इन सिद्धान्तों का साराश इस प्रकार है-- 

(१ ) इस देश के निवासियों की शारीरिक विशेषताश्रों के सात टाइप हैं 
(ऊपर देखिये), जिनमें केवल द्रविड़ टाइप ही विशुद्ध देशी टाइप है। हिन्द- 
आर्य, मड़ोल और तुक-ईरानी टाइप प्रधानतः विदेशी हैं। बाकी तीन श्रर्थात्‌ 
आये-द्रविड़, शक-द्रविड़ ओर मड्डोल-द्रविड़ टाइप द्रविड़ जातियों के साथ 
विदेशी जातियों के मिश्रण से बने हैं । 

(२ ) इन विशेष टाइपो के बनने में भारतवष का प्राकृतिक भाव से 

अन्य देशों से अलगाव का प्रधान प्रभाव रहा है। इस अलगाव का नतीजा 
यह हुआ है कि प्रत्येक आक्रमण कारी जाति अपने साथ बहुत कम ख्तरियों को ले 
आ सकी है और इसीलिये इस देश की स्त्रियों से विवाद करने को बाध्य हुईं है। 
( ३ ) इस नियम का एकमात्र अ्पवाद हिन्द-आर्या का प्रथम दल रहा है। 

(४ ) भारतीय जन समूह के सामाजिक सड्डठन में वे दोनों प्रकार की 
जातियों हैं जिन्हें अंग्रेजी शब्द 'ट्राइब! और “कास्ट” से सूचित किया जाता है| 


१ अग्रजी का कास्ट” ((/89608) शब्द डस भाषा से भी नया ही 
है। यह ठीक उसी वस्तु का ग्योतक है जिसे हम हिन्दी में 'जाति! शब्द से 
सममभते हैं। इस शब्द की एक कहानी है। वास्को-डि-गाम्ता के साथ जो 
पोचगीज़ भारतवष के पश्चिमी किनारे पर आये उन्होंने इस देश के निवासियों 
में यह विचित्र प्रथा देखी । इसे समझाने के लियं। मोझा की कोंसिल के रिपोर्ट 
में (१83॥88 या ()8.8॥86 शब्द का प्रयोग किया गया था यह शब्द लेदिन 
के ()03(08 शब्द पर से बनाया गया था और वंशशुद्धि के ध्ञ्रथ में प्रयोग 
किया गया था। इस शब्द को व्याख्या में पोचंगीज्‌ यात्रियों ने छुआ्आछूत की 
प्रथा को ही अधिक महर्व का माना था। तब से यूरोप में जाति” शब्द के 
साथ छुआछूत की भावना का ही प्रधान रूप से सम्बन्ध माना जाता रहा है, 
यद्यवि जाति का छुआछूत की अपेत्षा विवाह ओर जन्म से अधिक घनिष्ठ और 
अविच्छेश सम्बन्ध है । 
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[भारतीय जाति-विज्ञान के विदेशी आलोचकों ने 'द्वाइच”ः शब्द को इस 
प्रकार समझाया है--ट्राइव परिवारों या परिवार-समूददों का एक ऐसा दल है 
जो किसी एक ऐतिहासिक पुरुष, या पौराणिक व्यक्ति या किसी विशेष टोटेम 
के सनन्‍्तान रूप में अपना परिचय देता है | ये साधारणतः एक ही भाषा बोलते 
हैं, एक ही रीति-नीति का पालन करते हैं और एक विशेष प्रदेश को अपना 
मूल स्थान बताते है। एक द्वाइब्र का पुरुष या स्त्री दूसरी द्वाइब की स्त्रीया 
पुरुष से विवाह कर सकता है। परन्तु “कास्ट! से यह बात सम्भव नहीं है । एक 
कास्‍्ट का व्यक्ति दूसरी कास्ट के व्यक्ति से वेवाहिक सम्बन्ध नहीं कर सकता । 
पर ऐसा हो सकता है कि एक ही कास्ट के दो ऐसे कुल हों जो अपना मूल 
पुरुष दो भिन्न-भिन्न व्यक्तियों को बताते हो। आभीर (अहीर) मूलतः एक 
द्राइब थी जो अन्न कास्ट! में परिणित हो गई है । ब्राह्मण” या बनिया कभी भी 
“्वाइब' के रूप में नही थे | हिन्दी में द्राइब के लिये 'सगोन्न जाति? या कबीला 
ओर “कास्ट? के लिये सिफ “जाति? शब्द का व्यवहार किया सकता है]। 

(४ ) सगोत्न जाति और साधारण जाति दोनों ही श्रन्तर्विवाद, वहिर्िंवाह 
ओर अनुलोम पिवादवाले उपविभागों में विभक्त पाये जाते हैं। [अन्तर्विवाह 
जहाँ एक जाति का व्यक्ति उसी जाति के व्यक्ति से व्याह करने को बाध्य हे, 
वह्विवाह जहाँ एक जाति का व्यक्ति अपनी जाति से बाहर विवाह करने को 
बाध्य है. और अनुलोम विवाह जहाँ एक जाति की स्री केवल अपने समान 

"या उच्च वर्ण के पुरुष से विवाह को बाध्य है, निम्नतर वर्ण से नहीं । | 

(६ ) वहिविंवाइ वाली जातियो में की अधिकांश जातियों “टोटेमिस्ट? हैं 
[टोटेम शब्द की व्याख्या के लिये आचार्य सेन की पुस्तक का पु० १०५ देखिये |। 

(७) जातियों का वर्गीकरण केवल सामाजिक श्रेष्ठटता के आधार पर 
किया जा सकता है पर समूचे भारतवष को जातियों के वर्गीकरण की कोई एक 
योजना नहीं बनाई जा सकती | 

(८ ) जातियो के सम्बन्ध में स्मृतियों और पुराणों में जो सिद्धान्त 
प्रतिपादित किये गये हैं, अर्थात्‌ जातियाँ सड्जरतावश या भिन्न-भिन्न जातियो के 
अन्तरजातीय विवाह के कारण बनी हैं, वे शायद ईरान से लिये गयेह । यद्यपि 
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इसका वस्तुस्थिति से कोई अधिक सम्बन्ध नहीं है तथापि भारतवर्ष में यह 
सिद्धान्त सत्र माना जाता है | 

(६ ) जातिमेद का रल-अनुसनन्‍्धान एक ऐसी समस्या है जिसका समा- 
धान कठिन है | हम लक्ष्य किये तथ्यों की आंशिक समानता पर से सिफ ऐसे 
ग्रनुभान भिड़ा सकते हैं जो कम या ज्यादा सम्भव जान पड़ते हैं जा सिद्धान्त 
प्रतिपादित किये गये हैं वे इन तीन बातो पर अवलम्बित हैं--(क)कुछ विशेष- 
विशेष जातियों के श्रेंणी-विभाग और विशेष-विशेष शारीरिक विशेषताओं (जिनके 
द्वार मानवप्ण्डलियो की वैज्ञानिक परख की जाति है ) के सम्बन्ध परख से; 
( ख ) भिन्न-भिन्न रड्डों की मिश्रित जातियों के विकास पर से; और ( ग ) पर- 
ग्परा-प्राप्त दन्‍्तकथाओ पर से । 

किन्तु भारतीय जन-समूह का नृतत्व विज्ञान को दृष्टि से किया गया 
अध्ययन जितना भी मद्ि्वपू्ण और मनोरञ्ञक क्‍यों न हो वह है एकांगी ही । 
इस विशाल जन-समूह के बनने में यहाँ के धम, आचार, रीति-नीति और सब्र 
ऊपर इसके श्रेष्ठ व्यक्तियों द्वारा रचित साहित्य का जबदस्त प्रभाव है। भार- 
तीय जनता का अध्ययन करना हो तो उसके विराद साहित्य, निरवच्छिन्न 
लोकगाथाएं, कल्ा-फोशल, इतिद्वास-पुरातत्व आदि के साथ द्वी उतकी वहि- 
भूमि ओर साषाओं का अ्रध्ययन अत्यन्त आवश्यक है। जातिभेद की प्रथा को 
रूप देने मे यहाँ की पारिपा्श्विक अवस्थाएं भी उसे प्रभावित कर रही हैं। 
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अवतार की भावना मध्यकाल में अत्यन्त प्रबल रूप में प्रकट हुई है, 
यद्यपि यह मध्यकाल की उपज नहीं कही जा सकती । वैदिक-साहित्य में इसकी 
बहुत कम चर्चा मिलती है। दो देवताओो के अ्रमेद के रूप में ही जो लोग 
इसका बीज खोजते हैं उनका मत बहुमान्य नहीं कहा जा सकता | ऐसा 
लगता है कि यह धारणा, वैदिकोत्तर काल में ही पुष्ट हुई है कि भगवान्‌ 
मनुष्य का या मनुष्येतर जोव का पाथिव रूप ग्रहण करके भक्तों का उद्धार 
करते हैं, घर्म की स्थापना और पापियों का संहार करते हैं। गीता में अवतार 
के ये ही उद्देश्य बताए गए हैं। इस विश्वास में किसी आयेतर संस्कृति का 
कितना हाथ है, यह कह सकना कठिन है| परन्तु इतना सत्य है कि बहुत धीरे- 
धीरे अवतारवाद ने समूचे आर्यावत के प्रधान विश्वास का रूप धारण किया 
है। मदामारत के नारायणीयोपाख्यान में ६ अ्वतारों की चर्चा है। ये छः 
हें वराह, शृसिंह, बामन, भागंव राम ( परशुराम ), दाशरथि राम, और 
वाहुदेव कृष्ण | इसके बाद ही एक श्रौर स्थल है जहाँ दस अबतारों की चर्चा 
है। ऊपर वाले ६ श्रवतारों वे अतिरिक्त ४ और अवतार ये बताए गए हैं--- 
इस, कम, मत्स्य और कल्कि | ऐसा अनुमान किया गया है कि यह अंश प्रत्तित्त 
होगा (वैष्णविज्म शैविज्म ऐड माइनर सेक्ट्स ० पृ० ५६) | हरिवंश में भी.६ 
ही अ्वतारों की चर्चा है। बाद में सभी पुराणों में श्रवतारों की संख्या दस निश्चित 
मान ली गई है। परवर्ती काल में नामों में थोड़ा परिवर्तन होता रहा है किन्तु 
साधारणतः संख्या दस अवश्य रही है | श्राजकल जो दस अवतार माने जाते 
हैँ जिनमें मत्व्य, कम, वराह, दस्तिंद, वामन, परशुराम, राम, कृष्ण, बुद्ध ओर 
कल्कि की गणसा है, संभवत: सबसे पहले वराह पुराण में मिलते हैं। 
अग्निपुराण में भी इनकी चर्चा है। भागवत पुराण में तीन बार श्रवतारों का 
उल्लेख है। प्रथम स्कंघ के तृतीय अध्याय में २२ अवबतारों के नाम देने के 

प्र 
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बाद पुरणाकार ने कद्दा है कि मगवान्‌ के अवतार तो अ्संखय हैं। इन बाईस 
अवतारों में नारद भी हैं जिन्होंने नैष्कम्यं स्थापक सात्वत भाग का उपदेश 
दिया था, भिद्धेश कपिल भी हैं जिन्होंने श्रापुरि को सांखय ज्ञान सिखाया था, 
दन्नाजेय भी है जिन्होंने भ्रान्वीक्षिको विद्या विखाई थी, ऋषभ भी हें जिन्होंने 
सर्वाश्रम-नमस्कृत धीरों के माग को दिखाया था और बुद्ध तो हैं ही,--हृ8 
प्रकार विभिन्न मतों के उपदेष्ठा सभी आचार्यों को भगवान्‌ का अवतार मान 
लिया गया है | द्वितीय स्कंध के सातवें अध्याय में ब्रह्मा की स्तुति है जिसमें 
अत्यन्त सुन्दर कबित्वपूर्ण भाषा में अवतारों की चर्चा है। इनकी संख्या 
तेईस है पर अन्यत्र बताया गया है कि ये अवतार २४ हैं। एकादश स्कंध के 
नवें अध्याय में केवल १६ अवतारों के नाम गिनाए गए हैं | 

भागवत पुराण मध्यकाल का सबसे अधिक प्रभावशाली शास्त्र ग्रंथ 
रह है। इस पुराण के अनुसार भगवान्‌ वैकुणएठ आदि घधामों में तीन रूपों में 
रहते हैं--स्वयं रूप, तदेकात्म रूप और आवेश रूप । स्वयं रूप तो श्रीकृष्ण 
हैं। तदेकात्म रूप में उन अवतारो की गणना होती है जो तत्वतः भगवद्रुप 
होकर भी रूप और आकार में मिन्न होते हैं। मत्स्य, वराह, कृर्म आदि 
लीलावतार इसके उदाहरण हैं। ज्ञान शक्ति आदि विभाग द्वारा भगवान्‌ 
जिन महत्तम जोबों में आ्रविष्ट होकर रहते हैं. उन्हें श्रवशेष रूप कद्दा जाता 
है। नारद शेष सनक सननन्‍्दन आदि ऐसे ही रूप हैँ । परवर्ती काल में दुष्ट- 
दमन आदि को भगवान्‌ के अवतार का मुख हेतु नहीं माना गया है। 
लघुभागवतास्त में बताया गया दै कि भत्तों पर श्रनुग्रह करने की इच्छा से 
लीला का विस्तार करना ही भगवान्‌ के प्रकट होने का उत्तम हेतु है : 

स्वलीलाकीतिविस्तारादू भक्तेष्वनुजिधृक्षया । 
अस्य जन्मादिलीलानां प्राकटये हेतुरुततमः | 

भागवत पुराण में समस्त प्राचीन परम्पराओ्ों के सामंजस्य विधान का 
प्रयत्न हे | मह्रभारत के नारायणीय पुराण में एकान्तिकों के मार्ग की जो चर्चा 
है उसका अत्यन्त परिणत और परिष्कृत रूप इस पुराण में पाया जाता है। 
इसमें तो कोई सन्देह ही नहीं कि यह एकान्त-भक्ति का मार्ग बहुत पुराना है 
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( शान्विपर्व ३४६ वें अध्याय ) में पांच प्राचीन मतों का उल्लेख है-- 
सांख्य, योग, पाश्चरात्र, वेद ( वेदान्त १) और पाशुपत | इनमें पाश्चरात्र 
आर पाशुपत मत संगुणोपासना-ख्यापक मत हैं। इनमें भक्ति तत्व वी 
प्रधानता है। पाँचरात्र मत के मूल आधार नारायण हैं और इस मत का 
साधन मार्ग ऐक्रान्तिक भक्ति है। दो बातें इस पाश्चरात्र मत की विशेषता बताई 
जाती हैं। एक तो चतुब्यू ६ की वह कल्पना जिसके अनुसार निमु णात्मक 
ज्ञेत्र॥ भगवान्‌ ही वासुदेव हैं, वे जब॒ जीव रूप मे अ्रवतार लेते हैं तो उन्हें 
संकषंण कहा जाता है, और संकर्षण से जो मन रूप में अवतार होता है वह 
प्रद्यज्न कहा जाता है और इस प्रद्यम्न से जो उत्पन्न होता है वही अहंकार है 
ईश्वर है, उसे ही अनिरुद्ध कद्दा जाता है। अजदभगनदु छा भागवतों का 
सवमान्य अंथ है। उसमें 'वासुदेव” शब्द का प्रयोग तो परम दैवत परब्रह्म के 
रूप में हुआ है पर चतुव्यू ह की कल्पना का कोई आभास उसको नहीं है | 
भागवत पुराण के अवबतारों में इस मत का सामंजस्य किया गया है। उसके 
अनुसार भगवान्‌ के तीन प्रकार के अवतार होते हैं, पुरुषावतार, गुणावतार 
ओर लीलावतार । पुरुषाबतार तीन प्रकार के हैं--(१) महत्त्व के सृष्टिकर्ता 
को प्रथम पुरुष ( संक्षण ), निखिल ब्रह्माण्ड के श्रन्तर्यामी द्वितीय पुरुष 
(प्रद्य श्र) और व्यष्टि जगत्के श्रन्तर्यामी (अहंकार,अ्रनिरुद्ध) तृतीय पुरुष हैं | इस 
प्रकार वासुदेव,--संकघंण--प्रद्य ्नऔर--अनिरुद्ध इन चारो में प्रथमतो स्वयं 
रूप अवतारी स्वयं श्रोकृष्ण हैं और बाकी तीन उनके पुरुषावतार | इसी 
प्रकार गुणावतार भी तीन बताए गए हूं, सच्वगुण-युक्त श्रववार ब्रह्मा, 
रजोगुण से युक्त विष्णु और तमोंगुण से युक्त अवतार रुद्रः या शिव हैं । 
लीलावतार चोन्रीत हँ-- चतुश्सन, नारद, वराह, मत्स्य, यज्ञ, नर-नागयण, 
कपिल, दत्ताओेय, हयशीषं, हंस, ध्रुवप्रिय, ऋषभ, प्रथु, दृतिह, कुंभ, 
धन्वन्तरि, मोदिनी, वामन, परशुराम, रापचंद्र, व्यात, बलराम, बुद्ध ओर 
कहिक | इनमें श्र॑कृष्ण की गणना नहीं हुई है क्योंकि भागवत उन्हें स्वयं रूप 
मानता है। वे अवतारी हैं । 

गीता में प्रतितादित भागवतघम में भी भक्ति का स्थान बहुत महत्त्वपूर्ण है, 
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पर पाश्चरात्र में उसका स्थान और भी महत्वपूर्ण है। गीता में एक स्थान 
पर भगवान्‌ ने बताया है कि चार प्रकार के भक्त मुझे भजते हैं -शआतं, 
जिज्ञासु, श्रर्थाथां और ज्ञानी। इनमें ज्ञानी को श्रेष्ठ बताया गया है। 
महाभारत के शान्तिपर्व के ३४८ वें अध्याय में सात्वतघर्म ( पाश्चरात्र मत ) 
को निष्काम भक्ति का मार्ग बताया गया है और गीता के श्लोक के समान ही 
एक श्लोक है जिसमें भगवान्‌ ने कहा है कि भक्त तो मेरे चार प्रकार के हैं 
पर उनमें एकान्ती और अ्नन्यदेवत ही श्रेष्ठ होते हैं ( तेयां चैकान्तिनः श्रेष्ठा 
ये चैवानन्यदैवताः ) ) यहाँ एकान्तिक का श्र है निष्काम भक्त का मार्ग । 
इस प्रकार पाश्चरात्र मत में चतुव्यृंह कल्पना और एकान्तिक भक्तिमार्ग को 
अ्रधानता दी गई है | शंकराचाय ने ( ब्रह्मसूत्र २. २, ४२ ) वासुदेव के 
चतुब्यूह की उपासना की पांच विधियोँ बताई हैं--(१) अ्भिगमन श्रर्थात्‌ 
मन कर्म ओर बचन से अवधान पूर्वक देवमन्दिर में गमन, (२) उपादान 
श्रर्थात्‌ पूजा द्रव्यों का अजंन; (३) इज्या अर्थात्‌ पूजा; (४) स्वाध्याय श्रर्थात्‌ 
अष्टाक्षर आदि मंत्रों का जप और (५) योग अथ्थाोत्‌ ध्यान। इन विधियों का 
विरोध शंकराचार्य ने नहीं किया हैवे भगवान्‌ के चतुर्घा विभकत होकर 
अवस्थान को भो श्रुति-विरुद्ध नहीं मानते | परन्तु वे वासुदेव से जीव की 
उत्पत्ति की कल्पना को श्रसंगत मानते हैं । किन्तु श्रीमद्धागवत में कई बार 
भगवान्‌ के चतुब्युहात्मक रूप का स्मरण किया गया है। चौथे स्कंध के 
चौतीसवें अध्याय में रुद्र ने भगवान्‌ की स्तुति इस प्रकार की है। 

नमः पद्ुजनाभाय भूतसूर्सेनिद्रियात्मने । 

वासुदेवाय शान्ताय कृठस्थाय स्व॒रोचिसे । 

सद्भडषंणाय सूछ्माय दुरन्तायान्तकाय च 

नमो विश्वप्रब्ोधाय प्रद्युम्नाय्गन्तरात्मने । 

नमो नमो5निरुद्धाय दृषीक्रेशेन्द्रियात्मने | 

नमः परमहंसाय पूर्याय निभ्तात्मने ॥ 

परन्तु ऐसा जान पड़ता है कि भागवत पुराण का सबसे प्रिय मत है 

ऐकान्तिक भक्कित का मार्ग | यही भागवत का प्रधान प्रतिपाद् है। ग्यारहवें 
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स्कंध के बीसवें अध्याय में भगवान्‌ ने उद्धव को बताया है कि मेरे एकान्ती 
भक्त केवल भक्ति को ही चाहते हैं। कैवल्य या अ्रपुनभंव मी वे नहीं 
चाहते--त्रहों तक कि यदि मै भी उन्हें इन वस्तुओं को दू तो भी इसकी 
वाड्छा नहीं करेंगे-- 

न किश्वित्‌ साधवो घीरा भक्ता एकान्तिनों मम्र | 

वाब्छुन्यपि.. मयादत्त॑ केबल्यमपुनभंवम । 
शड्राचार्य ने भागवतों की उपासना की पांच विधियाँ बताई हैं। इन्हीका 
परिवद्धित रूप नवधा भक्ति है। पांच से नव के विकाप्त की एक सीढी का 
पता मिल्ल जाता है | ज्ञानासृत सार में, जो संभवतः शंक्र के बाद की और 
भागवत पुराण के पूर्व की रचना है ६ प्रकार की भक्ति बताई गई है--स्मरण, 
कीत॑न, वन्दन, पादसेवन, अचन और आत्मनिवेदन । 

'भागवत में (७-५-२३-२४) में तीन ओर बढ गए हैं--श्रवण , दास्य ओर 
सखंय | आगे चलकर भक्तो ने नाना प्रकार को विवेचना की है | पर ऐकान्तिक 
भक्ति की श्रेष्ठतत] सबने स्वीकार की है। मध्यकाल के भक्ति मांग में इसी 
ऐकान्तिक भक्ति का स्वर प्रत्रल रहा है। स्पष्ट है कि इस प्रकार को भक्ति के 
लिये भगवान्‌ के अवतारों की कल्मना ग्रवश्यक है | अवतारों से ही उस लीला 
का विस्तार होता है जिसका श्रवण और मनन, भक्ति का प्रधान साधन है। 
ख़बतारों की विविध लीलाओ के फत्लस्वरूप ही उन विविध नामों का उद्धव 
* होता है जिनका कीतन और जप भक्त के लिये बहुत आवश्यक साधन है। 
भक्ति के लिये भगवान के साथ वेयक्तिक सम्न्बच आवश्यक है ओर 
अवतार उत संबंध के लिये उपर्युक्त सामग्री प्रदान करते हैं। यही कारण है 
कि मध्यकाल के प्रायः सभी घार्मिक सांप्रदायों ने अवतार की कोई-न-क्रोई 
कल्पना अवश्य की है। शिव के भी अनेक अ्रवतारों की चर्चा मिलती है। 
नकूलीश या लकुलीश शिव के अवतार माने गए हैं, गोरखनाथ ओर 
मत्त्येंद्र नाथ को भी शिव का अवतार स्वीकार किया गया हैं। और तो और 
आगे चलकर अवतारबाद के घोर विरोधी कबीर को भी अवतार ही स्वीकार 
किया जाने लगा था । 
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वैसे तो अ्रवतारों की संख्या बहुत मानी गई है--हमने देखा है 
कि यह ६ से बढती-बढ़ती अड़तीस तक पहुँची है परन्तु मुख्य अवतार राम और 
कृ'ण ही हैं इसमें भी कृष्णावतार की कल्पना पुरानी भी है और व्यापक भी । 
इन दा अवबतारो की प्रधानता स्थापित होने का प्रधान कारण है इनकी 
लीला-बहुलता । शुरू-शुरू के साहित्य ओर शिल्प मे इनका प्रधान चरित 
दुष्ठों का दमन और भक्तो की उनसे रक्षा ही था पर धीरे-धीरे दुष्टब्मन वाला 
रूप दत्ता गया और लीला का लीज्ा? रूप ही प्रधान होता गया। भ्रीक्ृष्णा- 
बतार के दो मुख्य रूप हैं। एक मे वे यदुकुल के श्रेष्ठ रत्न हैं, बीर हैं, राजा 
हैं, कंतारि हैं; दूसरे में वें गोपाल हैं, गोपीजनवल्‍्लभ है, 'राधाधर-सुधापान 
शालि-बनमार्ल हैं। प्रथम रूप का पता बहुत पुराने ग्रथो से चल 
जाता है पर दूभरा रूप अपेक्षाकृत नवीन हैं। घीरे-घीरे यह दूसरा रूप ही 
प्रधान हो गया है ओर पहला रूप गोण । विद्वानों ने अश्वधोष की निम्न लिखित 
पंक्ति में गापालकृष्ण का सबसे पुराना प्रामाणिक उल्लेख बताया है| 
ख्यातानि कर्मांशि च यानि सौरे। शूरादयस्तेष्वबला बभूबु:। कालिदास ने 
“गोपबवेषस्य विष्णो:” चर्चा की ही है। महाभारत के सभापव (६८वें श्रध्याय ) ' 
में द्रौपदी ने वस्त्राकृषण के समय भगवान्‌ को जिन नामों से पुकारा उनमें 
गोविन्द द्वारकावासिन कृष्ण गोपीजनप्रिय !? भी हैं परन्तु कुछ लोग इस अंश 
को प्रन्निप्त मानते हैं। परन्तु हश्विश में तो कृष्णगोत्राल की चर्चा में लगभग 
२० अ्रध्याय लिखे गए हैं। परन्तु श्रीकृष्ण के दुष्टट्मन रूप का प्राधान्य 
उसमे बना हुआ है | उनके जीवन की मुख्य घठनाएँ हरिवंश में निम्न।लखित 
है -शकट-बघ, पूतना वध, दामबंध, यमलाजन भंग, बृकदर्शन, बन्दावन 
प्रवेश, पेनुकुवध, प्रलम्बबध, गोवधन धारण, दहालीसक, क्रीड़ा, वृषभासुरवध, 
केशिवध, आदि | 
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विध्णुपुराण में भी ,लगभग यही बातें हैं । भागवत में 
अनेक अन्य प्रसंगों, को जोड़ा गया है। हरिवंश की हालीसक-क्रीड़ा ही 
भागवत की रासलीला का पूर्व रूप है परन्तु भागवत की रासलीला श्रीकृष्ण 
जीवन की बहुत ही महत्त्वपूर्ण घटना है। भागवत की रासपंचाध्यायी भागवत 
का नवनीत मानो गई है ओर आगे चलकर गोपीजन के साथ अश्रष्ट 
प्रहर क्रीड़ा ही कृष्णलीला का मुख्य अंग बन गई है) हरिवंश को अ्रेमक्रीड़ा 
बहुत स्थूल् <४ंगार की है, उसका कज्ल्विपूणण अंश केवल प्राइटू या पावस का 
वणन है परन्तु भागवत के प्रेमाख्यान में कवित्व और भक्ति का पुट अत्यधिक है| 
इस प्रेम व्यापार का विरह वाला अंश हरिवंश में उतना विकसित नहीं है, 
जितना विष्णुपुराण में; पर आगे चलकर इस विरद वाले अंग को बहुत 
प्रधानता प्राप्त हो गई हैं | मध्यकाल के अनेक काव्य राधा और गापियों के 
विरह को. मुख्य प्रतिपाद्य बना कर लिखे गए हैं| रागरागिनियों में इस विरह 
का विस्तार हैं और राजपूत और कांगड़ा के चित्र-सम्प्रदाय में विरह्द का चहुत 
ही महत्वपूर्ण हाथ है | इस प्रकार प्रेम के दोनों ही अंग-संयोग ओर वियोग-- 
आरो चलकर बहुत महत्वपूर्ण हो गए हैं । 
रामावतार का महर्व भी बहुत श्रधिक रहा है। पुराने से पुराने प्रसंगा 
में भी श्री रामचन्द्र का उल्लेख मिलता है | कालिदास ने रघुवंश मे विस्तारपूर्वक 
चर्चा की है कि किस प्रकार विष्णु को भूभारहरण के लिये देवताश्रों ने प्रसन्न 
" किया | मध्यकाल के साहित्य में श्री रामचन्द्र के चरित को लेकर अनेक काव्य 
नाटक थ्रादि लिखे गए | सब जगह उन्हें अवतार ही नहीं सममक्का गया | 
मर्यादा पुरुषोत्तम के रूप में ही उनका चित्रण है किन्तु इस विषय में कुछ 
भी सन्देह नहीं कि सत्र यह चरित्र श्रद्धा और भक्ति का विषय रहा है। 
सम्पूर्ण भारतीय साहित्य का विवेचन करके देखा जाय तो उसका एक अत्यन्त 
महत्वपूर्ण भाग शमायण द्वारा प्रभावित है। 
* नवीं-दनवीं शताब्दी के बाद से साहित्य में 'दशावतार चरिती नाम 
देकर अनेक काव्य लिखे गए। क्षेमेंद्र नामक मौजी बहुश्रुत कवि ने एक चहुत 
डी संदर काव्य इसी नाम से लिखा है | गीत गोविन्द में भक्तकवि जयदेव ने 


१२० मध्यकालीन धर्म-साधना 


दशावतार की बन्दना की है | पृथ्वीराज रातों में एक 'दसम है जो वस्तुतः 
दशावतार चरित है | इन पुस्तकों में दस अबतारों की स्तुति और चरित 
लिखे जाते हैं परन्तु प्रधानता राम और ऋष्ण अबतारों को ही होती है। 
मनुष्य रूप में होने के कारण और मनुष्य के प्रभावित करने योग्य लीलाशओों 
का आश्रय होने के कारण इन दो अबतारों को प्रधानवा मिल्न गई है। 
तुलसीदास जी के बाद से उत्तर भारत में रामग्रवतार को बहुत प्रमुखता प्राप्त 
हो गई परन्तु इस क्षेत्र में भी श्री कृष्ण अवतार की महिमा घटी नहीं | 
श्री कृष्णावतार की लीलाओं में अदभुत मानवीय रस है। इसी 
मानवीय रस को भक्त कवियों ने अत्यन्त उच्च धरातल पर रख दिया है। 
मनुष्य के जितने भी मनोराग हैं वे सभी भगवान्‌ की ओर प्रवृत्त होकर 
महान्‌ बन जाते हैं, इसी मनोवृत्ति से चालित होकर भक्त कवियों ने मनुष्य के 
सभी रागों को भगवदुन्मुख करने का प्रयत्न किया है | लोक में मनुष्य र्री- 
पुत्र के लिये, धन दोलत के लिये और यश कीर्ति के लिये जो कुछ करता 
है वह खण्ड विच्छिन्न व्यक्ति की ओर उन्मरुख होने के कारण खशण्ड-विच्छिन्न 
हो जाते हैं पर वे पूणंतम की ओर प्रवृत्त होने पर समस्त जगत्‌ के मंगल- 
विधायक बन जाते हैं| इसीलिये भक्त कवियों ने सभी मनोरागों को भगवत्प- 
रायण करने पर जोर दिया है। भागवत ने इसी बात को स्पष्ट करते हुए 
कहा है-- 
यद्‌ युज्यतेडसुबसु कममनोंवचोभिददेहेन्द्रियादियु 
नृभिस्तद्सत्‌ पुथकत्वात्‌ । 
तैरेब सदूभवति चेत्‌ क्रियतेड्पु थक्त्वात्‌ सबस्य 
तद्भवति मूल निषेचनं पत्‌। 
स्पष्ट ही मानवीय मनोरागों में सन्च से प्रबल राग हैं दाम्पत्य और 
वात्सल्य के | श्रीक्ृषष्णावतार में इन मनोरागों का उपकरण प्रचुर माञ्रा में प्राप्त 
दोते हे | भक्त कबियों ने मनुष्य के इन मनोरागों का बहुत ही संंदर उपयोग 
ईकया है । 
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मूर्तिशिल्प में भी आरंभ में इन शंगार-लीलाओो का उतना प्राघान्य 
नहीं दिखता | कहा जाता है कि सन्‌ ईस्वी की दूसरी शताब्दी के पहले की 
कोई भी मूर्ति या उत्कीर्ण भित्तिवित्र का श्रीकृष्ण चरित से संबद्ध नहीं मिला है ।' 
रायबहादुर श्री दयाराम साहानी ने आक्योलाजिकल सर्व की १६२५-२६ की 
रिपोर्ट में बताया है कि मथुरा में श्रीकृष्ण के जन्म का उत्कीण चित्र प्राप्त 
हुआ दै जो संपूर्ण नहीं है। चौथी शताब्दी से श्रीकृषष्ण-लीला की प्रमुख 
कथाएं बहुत अधिक लोकप्रिय हो गई थीं, ऐपा जान पड़ता है। सनन्‍्सोर मन्दिर 
के टूटे हुए दो द्वार-स्तंम प्राप्त हुए हैं जिनमें गोवधन धारण, नवनीत चौथे, 
शकट भंग, घेनुकवध और कालियदमन की लीलाएं उत्कीण हैं। विद्वानों का! 
मत है कि इसका निर्माण काल सन्‌ ईस्वी को चौथी या पांचवीं शताब्दी होगा । 
संभवतः चोथी शताब्दी की एक और गोवधनवारी मूर्ति मथुरा में प्राप्त हुई है। 
महात्रलीपुरम्‌ में भी गोबधनधारी की उत्कीण मूर्ति मिली है। ऐसा जान पड़ता 
है कि गोवधन धारण श्रीकृष्ण चरित की स्वप्रिय लीला उन दिनों रही होगी । 
सातबीं शताब्दी की बादामी के गुफाओं और भित्तिगात्र पर उत्कीण श्रीकृष्ण- 
लीलञों का भी स्थान अत्यन्त मदत्तपूर्ण है। बंगाल के पहाड़पुर की खुदाई 
में सबसे पुरानी ऐसी सूति मिलो है जिसमें कृष्ण एक गोपी (राधा) के साथ हैं। 
श्री सुनोतिकुपार चटर्जी ने यह सुक्काया था कि यह मूर्ति राधा की हो सकती: 
है। पर प्रेमबिलास और भक्तिरत्ताकर में लिखा है कि नित्यानन्द प्रभु की 
छोटी पत्नी जाह्नवी देवी जब बृन्दावन गईं तो उन्हें यह देखकर बड़ा ट॒ःख 
हुआ कि श्रीकृष्ण के साथ राघा की मूर्ति की कहीं पूजा नहीं होती और घर 
त्लोटकर उन्होंने नयान भास्कर नामक कल्लाकार से राधा की मूर्तियाँ बनवाईं 
ऋर उन्हें वृन्दावन भिजवाया। जीव गोस्वामी की आज्ञा से ये मूर्तियों 
श्रीकृष्ण के पाश्व॑ में रखी गई और तत्र से श्रीकृष्ण के साथ राधिका की भी 
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पूजा होने लगी । तत्र से बंगाज्ञ में पुरानी विष्णुमूर्तियों और बालक ऋृष्ण की 
मूर्तियों को छोड़कर अकेली कृष्ण मूर्ति की पूजा नहीं होती । (ब्जबुलि लिटरेचर 
पु० ४१०-४८१ में प्रो० सुक्रुमार सेन का लेख) । 

इस प्रकार शिल्प और साहित्य दोनों की गवाही से यही पता 
चलता है कि आरभ में श्रीकृष्ण की वीर-चर्चा ही प्रधान थी। कंस-बंध ओर 
गोवर्धन-घारण उन दिनों काव्य नाटक और शिल्प के प्रधान प्रतिपाद्व थे । 
पुराणों में गोपियों के प्रेम की चर्चा आती है पर वह उत्तरोत्तर बढ़ते रूप में 
दिखती है| विष्णुपुराण में गोपियों के प्रेण की चर्चा है पर भागवत पुराण में 
वह बहुत विस्तृत रूप में है। रास पंचाध्यायी भागवत का सार कद्दा जाता है । 
इस पुगण में राधा का नाम नहीं आता । गाथा सप्तशती में, पच्चतत्र में ओर 
ध्वन्यालोक में राधा का नाम आया है पर कृष्ण की सर्वाधिका प्रिया गोपी 
के रूप में उनका नाम भागवतोत्तर साहित्य में तो अधिक है। भागवत में 
अन्य लीलाओं का भी कम विस्तार नहीं है | पूववर्ती पुराणों से भी कुछ श्रश्चिक 
महिमाख्यायक कथाएँ इसमें पाई जाती हैं पर गोपी प्र म इस पुराण में बहुत 
ही उदात्तरूप में चित्रित है। राधा का नाम तो नहीं है पर “एक गोपी” की 
चर्चा उत्त पुराण मे ऐसी है जिसके अनुगार रास में किती विशिष्ट गोपी के प्रति 
भगवान्‌ का अधिक श्रनुराग व्यक्त हुआ था। गीत गोविन्द में राधा प्रमुख 
गोपी हैं और उससे पता चलता है कि रास में जिस गोपी के प्रति भगवान्‌ ने 
अधिक अनुराग दिखाया था वह राधा दी थीं-राघामाधाय द्वदये तत्याज 
ब्रजसुन्दरीः--राधा को हृदय में धारण करके भगवान्‌ ने श्रन्य ब्रजसुन्द्रियों 
को छोड़ दिया था| अवश्य ही गीतगोविन्द का रास बसन्तरास है, विद्यापति 
ने भी ऐसे राम का वर्णन किया है। किन्तु भागवत का रास शरद रास है। 
ब्र॒)्नवैवर्त पुराण में राधा प्रमुख गोपी हैं | रा० ब० योगेशचंद्र राय का अनु- 
मान है कि ब्रह्मवेब्त पुराण १६ वीं शताब्दी में पश्चिम बंगाल में कहीं लिखा 
गया था। और उसके लेखक को गीतगोविन्द से परिचय था। जो हो, 
श्रोकृष्णचंद्र और गोपियों के प्रेम की प्रधानता भागवत ने स्थापित कर दिया 
-था | कितने ऊँचे स्तर पर भागवत ने इस प्रेमाघार को रखा है उसका पता 


ह। 


4 


गोपियाँ और भी राधा १्श३ 


उद्धव के, इस कथन से लग जाता है जिसमें उन्होंने वनवासिनी और 
अशिक्षिता ब्रजशलाओों के अनन्य प्रेम को देखकर कहा था--“'अरहो ! यदि 
मै भी वृन्दावन में गोपियों की चरण रज की सेवन करने वाली लता औषधि 
और काड़ियों में से कुछ हो जाऊँ तो भी धन्य हो जारऊँ | धन्य हैं ये गोवियां 
जिन्होंने अपने स्वजनों को और आयंधर्म को मी त्यागकर श्रुतियों दारा 
अनुसंघेप भगवत्‌ प्राप्ति के माग का अ्रनुमरण क्रिया है : 
अआसाभद्दी चरण रेणु जुषामहं स्यां वृन्‍्दावने किमपि गुल्मलतोौषधीनाम । 
या दुसष्त्यजं स्वग॒तमायंय्थ दि हित्वा भेजुम कुन्द पदवीं श्रुतिमिविम्नृग्याम्‌ || 

वायुपुराण में यह बताया अवश्य है क्रि ब्रज में श्रीकृष्ण का पालन 
हुआ था पर कथा को अधिक विस्तार नहीं दिया गया; अभिपुराण से भी 
अनुमान किया जा सकता है कि गोपियों ने श्रीकृष्ण के प्रति अनुराग प्रकट 
किया था ( १२-२२-२३ ) पर कथा को विस्तार देने में और गोपीप्रेम लीला 
को इतना उदात्त रूप देने में भावगत पुराण अद्वितीय हैं। पद्मपुराण मे बृन्दा- 
बन की नित्यलीज्ञा की चर्चा है, राधा का नाम आता है, पर यह पुराण बहुत 
पुराना नहीं कहा जा सकता और जिस अंश में राधा कृष्ण के नित्य विद्र की 
चर्चा है वह तो निस्सन्देह परवर्ती हैं। भागवत में कुछ गोपाल्ोों के नाम-- 
जैसे श्रीदामा, सुदामा, भद्गसन, अशु अजु न विशाल तेजस्वी ब्राह्षण आरादि--- 
तो आए हैं पर पह्मपुगाण में गोय-गोपियों के नामों की जो सूची दी हुईं है वह 
" विश्तीण है। ब्रह्मवैवर्त में यह सूची और बढ़ गई है। इन नामों का प्रचार 
बंगाल में अधिक है। 

प्रो सुकृमार सेन ने अपनी पुस्तक '“्रजबुलि लिगरेचर” में 
इसको विस्तृत चर्चा की है। इस अंश के लिखने मे ठस पुस्तक से 
बहुत सहायता ली गई है। उत्तर भारत में राधिका के अतिरिक्त ललिता, 
विशाखा और चन्द्रावली का नाम मिल जाता है पर गौड़ीय वैष्णवों में 
खनेके गोवियों और गोपों के नाम का उल्लेख है। इससे इतना तो 
स्पष्ट ही है कि पद्मपुराण और ब्रक्मवैवर्त पुराण दोनों का ही मूल 
रचना स्थान बंगाल है। बंगाली वैष्णव आचायों ने बड़े विस्तारपू्वंक इन 
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गोपियों के नाम, रूप, स्वभाव, वस्त्र आदि का वर्णन किया है | इन भक्त 
आचारयों ने चंद्रावती को राधिका की प्रतिद्वन्द्रिनी के रूप में चित्रित किया है । 
इस प्रतिद्वंन्द्तेित का आभास भी पद्मपुराण में मिल जाता है परन्तु आगे 
चलकर बंगाल के वेष्णवों ने इस ग्रतिद्वन्द्रिता को जितना विस्तार दिया है उतना 
उत्तर भारत के वेष्णवों ने नहीं दिया | मध्यकाल में दानलीला, नागलीला, 
वित्तातिनलीला, दधिवेंचन की लीला ञआ्रादि का बहुत महत्त्व रद्द है| बंगाल 
में नोकालीला ने भी प्रमुख स्थान अधिकार किया है जो उचित ही है। 
रूप स्वामी ने भक्तिरसाम्ृतसिन्धु में स्पष्ट ही कद्य है कि वे जिन गोपियों का 
नाम बता रहे हैं उनमें कुछ बंगाल में लोक प्रचलित हैं । 





भा जम /अअनननकक 


१, पद्मपुराण की गोपियों--राधा, ललिता, श्यामला, धनन्‍्या, हरि- - 
प्रिया, विशाखा, शैब्या, पद्मा, भद्रा, च॑ंद्रावती, चन्द्रावली, चित्ररेखा, चन्द्रा 
मदनसुन्द्री, प्रिया, मथुमती, चन्द्ररेखा । 

अद्यवेवते की गोपियाँ-सुशीला, शशिरोग, चन्द्रमुखी, माधवी, 
कद्म्बमाला, कुन्ती, यमुना, सवमंगला, पद्ममरुखी, सावितन्नी, पारिजाता, जाक्षवी, 
सुधासुखी, शुभा, पद्मा, गोरी, स्वयंग्रभा, काल्निका, कंम॒ला, दुर्गा, सरस्वती, 
भारती, अपर्णा, रति गंगा, श्रम्बिका, कृष्णप्रिया, चेंपां, चंदननन्दिनी, शेशि- 
कला, मंगला, सती, नन्दिनी, सुन्दरो, कृष्ण प्राण, सघुमती, चन्दना । 

-- अजथुद्षि ० एृ० ४७४ 


२४, साहित्य के साध्यम से धामिक संबंध 


मध्यकाल की भक्ति-साधना साहित्य के माध्यम से प्रकट हुई है। 
रसपरक साहित्य का इस प्रकार भक्ति-साहित्य के साथ एकीभाव दुनिया भर 
के साहित्य में विरल है। देश के विभिन्न भागों में इत भक्ति-साहित्य में 
मध्यकाल अद्भुत एकता स्थापित की थी । साहित्य के माध्यम से स्थापित संबंध 
चहुत हृढ़ होता है। इस समय * ऐसा संबंध और भी आवश्यक हो गया 
है क्योकि परिस्थितियों कुछ ऐसी विषम हो आई हैं कि यह श्राशंका होने 
लगी है कि विभिन्न प्रान्तों में शवान्दियों से बना हुआ संबंध ट्वूट तो नहीं 
जाएगा । वस्तुतः यह संबंध इतना दृढ़ और गम्भीर है कि उसका दूटना असंभव 
है| प्रेम का तंधन ठीला भर पड़ सकता है, परन्तु वद ढीला भी क्यों पढ़े ? 
साहित्य के माध्यम से जो संबंध स्थापित होता है उसमें थोड़ी देर॑ जरूर लगती 
है पर बह टिकाऊ और यथाथ होता है | भारतवर्ष का दीघेकालीन इतिहास 
इस बात का साक्षी दे कि प्रान्तों के राजनीतिक संबंध बनते और बिगड़ते रहे 
हूं परन्तु सबको एक ही विचारघारा ने दृढता के साथ बाँध रखा है। अगर 
बहुत पुराने ज़माने की बात छोड़ दें और उत्तरकालिक मध्यकाल की दी बात 
लें जिसमें भिन्न-भिन्न प्रान्त की भाषाओं का स्वतंत्र विकास होता रहा है तो 
हमें साहित्यिक संबंध का आश्चर्यजनक संवाद प्राप्त होंगा। मलिक 
मुहम्मद जायसी का पद्मावत उनकी मृत्यु के सो वष के भीतर द्वी एक बंगाली कवि 
द्वारा बंगला में श्रनुवादित हो गया था। तुलसीदास पर भाषा में काव्य लिखने के 
लिये जब काशी के पंडितों का श्राक्रमण हो रहा था तो सुप्रसिद्ध बेदान्तिक 
आचार्य मधुसूदन ने ही उनका पक्ष ग्रहण करके वह प्रसिद्ध श्लोक लिखा था जो 
तुलसीदास के व्यक्तित्व की डत्तम व्याख्या" है--वे मधुसूदन सरस्वती बंगाली पंडित 

#आानंदकानने श्ास्मिन्‌ तुलसीजरामस्तरु। । 
कवितामंजरी यस्य रामअमरभूषिता ॥ 
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बताए जाते हैं। मैंने स्वयं बंगाल के कीतनों में तुलसीदास और सूरदास के पद गाए 
जाते घुना है । नाभादासजी के भक्तमाल का बंगला में जो श्रनुवाद हुआ वह 
केवल अनुवाद ही नहीं है, उतका परिवर्धन भी है। इसी भक्तमाल में ( बंगला 
संस्करण ) सूरदास, तुलसीदास, कचीरदास आदि भक्तों की कथाएँ दी हुई हैं 
जिनको आश्रय करके इस काल के सर्वश्रेष्ठ कवि रवीन्द्रनाथ ने इन हिंदी कवियों 
पर प्रथम श्रेणी की कविताएँ लिखी हैं। बंगला भक्तमाल के आधार पर कविवर 
रवीन्धनाथ ने “सरदासेर प्राथना” नामक एक श्रत्यन्त सुन्दर कविता लिखी है । 
इसमें एक युग के महाकवि ने दूसरे युग के महाकवि को कढयना की आंखों से 
जिस रूप में देखा है वह रूप कमाल की मोहकता लिये हुए है। साहित्य के 
माध्यम से आज भी हम प्रान्तों में संबंध स्थापित करे' | वह हमारी दीघेकालीन 
परम्परा के अनुकूल है | इस प्रकार के प्रयत्न से जो शुभ परिणाम प्राप्त होता 
है वह प्रयोग की अवस्था में नहीं है बल्कि पूर्ण रूप से परीक्षित है । 

अ्राज से सो डेढ़ सो बर्ष पहले तक भिन्न-भिन्न प्रान्त इतने अधिक अग्तः 
संतद्धथे कि एक का साहित्य, धम और तत््ववाद दूसरेके उन्हीं विषयोंकी ज।नकारी 
प्राप्त किए बिना समझे दही नहीं जा सकते । सूरदास को अच्छी तरह समभने के 
लिये यदि हम सम्पूर्णतः सूरदास के साहित्य तक--था कुछ और अधिक बढ़कर 
ब्रजभाषा के साहित्य तक ही--सीमा बॉधकर बैठे रहेँतों उत्त महान्‌ रस- 
समुद्र का केवल एक ही पहलू देख सकेंगे जिसे उत्तरमध्यकाल के भक्तक्वियों 
ने अमर वाणी रूप निर्मेरिणियों से भर दिया है। सूरदास को समभझूमे के लिये 
विद्यापति, चंडीदास और नरसी मेहता परम आवश्यक हैं | यदि हम सचमुच 
सूरदास को समझना चाहते हैं तो चंडीदास और विद्यापति या श्रन्य वैष्णव 
करत्रियों को समझे क्‍योंकि उन्हें समझे बिना हम बहुत घाटे में रहेंगे । 
वस्तुतः इस कोने से उस कोने तक फैले हुए विविध प्रकार के सामात्रिक रीति- 
रस्म, पूजा-उपासना, ब्रत-उपवास, शाज्नीय मान्यता आदि बातें जिस प्रकार 
जनसमूह के श्रध्ययन के लिये नितान्त आवश्यक डुपादान हैं उसी प्रकार 
ओर उन सबसे श्रधिक आ्रवश्यक वस्तु है तत्कालीन साहित्य | इस साहित्य 
के माध्यम से यदि हम अध्ययन शुरू करें तो ऐसा लगेगा कि समूचा भारतवर्ष 
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नाना भांति की साधनाओं, विश्वासों और अन्तःसंबद्ध विचारों के सूत्र से कमकर 
सी-सा दिया गया है। इस सूत्र का एक टाका यदि बंगाल में है तो दूसरा 
पंजाब में, तीसरा मारवाड़ में और श्राश्चय नहीं कि चौथा भालावार में निकल 
आए । भारतवर्ष का मध्यकालीन साहित्य वस्तुतः समूचे भारतवर्ष का 
एक ही साहित्य है, प्रान्तवार बँटा हुआ्रा विभिन्न त्रोलियों का नहीं | 

मध्यकाल के भक्त कवियों को समझने के लिये हमें थोड़ा 
वर्तमानकाल से निकलना पड़ेगा । उदादरणाथ, सूरदास शता्िद्यों से हिंदी 
भाषी जनता के हृदयहार बने हुए हैं इसलिये नये सिरे से यह कहने 
की कोई आवश्यकता नहीं कि वे हिंदी से श्रेष्ठ कवि हैं। किन्तु कुछ 
बातें नये सिरे से कहने की हैं | हम जिस वातावरण में शिक्षित हुए हूँ 
उसकी एक बड़ी विशेषता है कि उधने हमारी समस्त प्राचीन आनुभ्रुतक: 
धारणाशओ्ं से हमें लगभग विच्छिन्न कर दिया है। यदि हम सम्पूर्ण 
रूप से विच्छिन्न भी हो गये होते तो भी हम आधुनिक ढंग से सोचने की 
अनाविन्न दृष्टि पा सकते । परन्तु हम पूर्ण रूप से अनुश्रुतियों से विच्छिन्न भी 
नहीं हुए हैं और उन्हें जानते भी नहीं हें । नतीजा यह हुआ है कि श्रीक्षष्ण 
का नाम लेते ही हम पूर्णानन्द्रन-विग्रह परम पुरुष की सोचे बिना नहीं रहते 
श्ौर किर भी गोपियों के साथ उनकी रासलीला की बात समझ नहीं सकते । 
अर्थात्‌ श्रीकृष्ण को तो हम परम दैवत का रूप मान लेते हैं पर आगे चल- 
' कर दम सारी कथा को तदनुरूप नहीं समझ पाते | इस अ्धकचरी दृष्टि का परि- 
णाम यह हुआ है कि हम वैष्णव कवि की कविता को न तो उसके तत््ववाद- 
निरपेक्ष रूप मे देख पाते हें और न तत्ववाद-सापेनज्ष रूप में | हम रूट कह 
उठते हूँ कि भगवान्‌ के नाम पर यद् कया ऊलजलूल बातें हैं | यदि सूरदास 
के श्रैक्ृष्ण और राधा कालिदास के दुष्यन्त श्रोर शकुन्तला की भांति प्राकृत 
प्रेमी आर प्रेमिका होतीं तो बात हमारे लिये सहज हो जाती परन तो वे 
प्राकृत ही हैँ और न हमें उनके अ्रप्राकृतिक स्वरूप की वास्तविक घाग्णा ही 
है | इसीलिये हम न तो वैष्णव कवियों की कविताओं को विशुद्ध काव्य की 
कसो्टी पर ही कस सकते हैं ओर न विशुद्ध भक्ति की दृष्टि से ही अपना 
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सकते हैं। हम सरदास को भक्त शिरोमणि कहते हैं और दूसरे ही क्षण अफ- 
सोस के साथ कह उठते हैं कि उनके काव्य में वह प्रबंधगत वैशिष्ट्य नहीं है 
जो जीवन के प्रत्येक पहलू का आदश उपत्यित कर सके | फिर आनन्द 
गद्गद्‌ होकर कह उठते हैं, श्रीकृष्ण का बालरूप वहन करने में सूरदास ने 
कमाल की स्वामाविकता ला दी है। यह सत्र हमारी दृष्टि की अनाविज्ञता 
नहीं सूचित करते | हम मध्यकाल के भक्त कवि को गलत किनारे से देखना 
शुरू करते हैं और आधा-सूधा जो कुछ हाथ लगता है उसीसे या तो मेमला 
उठते हैं या गद्गद्‌ हो जाते हैं। मुझे इस बात की शिकायत नहीं है कि लोग 
“खिन्न होते हैं या गदगद्‌-होते हैं बल्कि इस बात की शिकायत है कि गलत 
समर कर वैसा होते हैं | पूछा जा सकता है कि सही दृष्टिकोण क्या है और 
वही सही है इसका क्या प्रमाण है | दोनों ही प्रश्नों का उत्तर मै देने जा रहा 
हूँ पर ये उत्तर मेरी सीमित बुद्धि के हैं और मेरा यह दावा नहीं है कि यह ही 
एक मात्र उत्तर है। लेकिन आगे की बातों से इतना मालूप हो ही जायगा कि 
मैं ठीक रास्ते ही सोच रहा हैँ । 

इन भक्त कवियों ने अपने विषय में बहुत कम लिखा है। अनुभृति 
लनके नाम के साथ बहुत प्रकार को बिद्धियों और करामातों को जोड़ती 
है। सिद्धियो का युग अ्रभा भी चल रहा था। भक्ति काल में उसमें केबल 
इतना अन्तर अन्तर आ गया था कि भक्त के लिये भगवान्‌ सत्र प्रकार की 
करामातों की योजना करते रहते हैं | इन करामाती कहानियों से भक्त के विषय 
में बहुत अच्छी जानकारी नहीं होती। परन्तु फिर भी कभी कहानियाँ विचित्र 
रूप से तत्काल प्रचलित विचारों और व्यवहारों का अच्छा परिचय देती हैं | 

सूरदास को ही बात ली जाय उन्होंने अपने विषय में विशेष कुछ नहीं 
लिखा | अनुश्रुति के अ्रनुसार वे सारस्वत ब्राह्मणश-वंश में उत्पन्न हुए थे। अपने 
इदं-गिर्द जिस समाज को उन्होंने देखा था उसका कोई उच्च आदर्श नहीं था | 
लोग खाते-पीते थे, रोगी या निरोग होते थे और चार दिन तक हँस या रोकर चत्त 
बसते थे | युवावत्था विलास का काल माना जाता था। सारा समाज 
यौवनमद, जन-मंद, घन-मद और मादक-मद का शिकार था । क्यो पुरुष क्या स्री 
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सबका लकद्षय भोग लिप्सा हो था), जो लोग धार्मिक प्रकृति के होते थे वे 
पुराण सुन लेते थे, तुलसीदल का भोग लगा देते थे और शाल्लिग्राम शित्ा 
की पूजा भी कर लेते थे*, जो लोग मंगल-कामी थे वे एकादशी द्वादशी का 
संयमत्रत पाल लेते थे और नाना ग्रहों की शांति स्वस्व्वयन करके श्रमंगल 
शमन कर लेते थे३--सरदास ने इसी प्रकार का समाज देखा था। लोगों में 
मूठी शान, थोथी मानग्रियता और उद्देश्यदीन घर्मांचार का बोलबाला था। 
भावुक सूरदास इस अवस्था से विरक्ति अनु भव कर रहे थे और न जाने किस शुभ 
मुहूत में सबकुछ छोड़कर विरक्त हो गए | उत्त समय उनकी अवस्था तरुण रही 
होगी और यदि अनुश्रुतियो को प्राभाणिक माना जाय तो यह भी जान पड़ता है 
फि उनके अंग-अंग से लावशण्य की प्रभा छिटक रही थी। वह कहानी ग्रति 
प्रसिद्ध है जिसमें कहा गया है किस प्रकार किप्ती तरुणी के रूप से आकृष्ट होकर 
उन्होंने उसका अनुसरण किया और बाद मे अपनी श्रांखे फोड़ या फुड़वा लीं | 
सूर होने के बाद वे दीघंकाल, तक भगवान को कातर भाव से पुकारते रहे | 
उस समय के उनके भजनों में दैन्य और आत्मसमपंण का बड़ा जोर है । 
) थोवनमद जनमद मादकमद धनसद विधमद भारी। 
काम-विवस नर नारि फिरत दुइ पंचसरहि फिरि मारी ॥ 
* भ्रव॒ण पुराण शिला तुलसीदल पूजत दुखतहि पालत। 
3 श्रामावस पूनो संक्रानित ग्रहन द्विज कर भव मेलत | 
एकादशी द्वादसी संजम कछू देत छुक खेलत । 
मंगल जुध गुरु शुक्र भानु ससि शान्ति करत गृह नीके । इत्यादि 
४ (१) जनम सिरान्यो ऐसे ऐसे । 
के घर-घर भरमत जदुपति बिन के सॉवत के बेसे । इत्यादि 
(२) हों अशुची अकृती अपराधी सनसुख होत लजाड़ । 
तुम कृपाल करुणानिधि केसव अधम-डघारन नाडे ॥ 
(३) सब कोड कहत गुलाम श्याम के सुनत सिरात हिये । 
सूरदास अभ्रु जू के चेरे जूठडन खाय जिय ॥ 
है 
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सूरदास के विषय में किवदन्तियां तो बहुत हैं परन्तु प्रामाणिक रूप में 

इतना ही मालूम है कि वे पहले गऊघाट में रहते थे और बहुत-से चेले बनाए 
थे। भक्त तो वे पहले ही से थे पर शुरूशुरू में दास्य-भाव की ओर ही क्रुके 
हुए थे | समवतः उनकी अवस्था जब काफी परिपक्व हो आई थी उसी समय 
एक बार महाप्रभु वलल्‍्लभाचार्य उधर पधारे। गोकुलानाथजी की “चौरासी 
वैष्ण॒वों की वार्ता' के अनुसार सूरदासजी जत्र मह्यप्रभु से मिलने गए उस समय 
वे ठाकुरजी को भोग समपंण करके और स्वय॑ भी प्रसाद पाके, गादी पर 
विराजमान हो रहे थे | सूरदास को देखकर उन्होंने कुछ भगवद्भजन करने का 
आदेश दिया | सूरढासजी ने आज्ञा शिरोधाय की और सुक्तकंठ से वह गान 
छेड़ दिए जिनमें अपनी तामसिकता और पाप परायणता के लिये पश्चात्ताप 
था, अपने को परापियों का शिरोमणि बताया गया था और भगवान्‌ को इस 
बात के लिये ललकारा गया था कि यदि तुप सचमुच पतितोद्धारक दो तो 
मुझे उचारने में अपना जोर आजमा देखो" | महयप्रभु ने दो द्वी भजन सुने 
ओर फिर डॉटकर कहा--सूर हो के ऐसो घिघियात काहे को है, कछु भगवत्‌- 
लीला वणन करि |! सूरदास हैरान | आज तक यह बात तो और किसी ने 

(४) सबनि सनेहो छांड़ि दयो । 

हा यदुनाथ जरा तन आस्यो प्रतिमोी उतरि गयो ॥ इत्यादि 
) प्रभु में सब पतितन को टीको । 

और पतित सब दिवस चारि को हों तो जनमत ही को ॥ 

बधिक अजामिल गणिका तारी ओर पूतना ही कौ । 

मोहि छांडि तुम ओर उधारे प्िटे शूल कैसे जी को ॥ 

कोड न समरथ सेव करन को खेंचि कहत हों लीकौ । 

मरियत ज्ञाज सूर पतिपन के कहत सबन में नीकौ ॥ 

तथा 
हो हरि सब पतितन को नायक । 
को करि सके बराबरि मेरी इते मान को लायक ॥ . इत्यादि 
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नहीं कही | भगवत्‌लीला क्या वस्तु है गुरो, मैं तो उसे नहीं जानता ! कहते 
हैं, इस प्रसंग के बाद ही महाप्रभु ने उन्हें वड़ लीज्ञावशन की विधि सिखाई 
जो सूरदास के परवर्तों जीवन की एकमात्र श्रुवतारा छिद्ध हुई । 

कहते हैं, इस घटना के बाद से बूरदास ने अपने भजन का रास्ता ही 
बदल दिया | उन्होंने लीला-विषयक पदों की रचना की | यहाँ आकर भक्ति 
ने साहित्य को इस दृदता के साथ पकड़ा कि पूव॑वर्ती काल में इस कोटिकी 
रचना का कोई उदाहरण खोज लेना कठिन हो गया है। भगवान्‌ की बाल, 
कैशोर और यौवन लीलाओ का उन्होंने जम कर वर्णन किया | साहित्य-साधना 
के माध्यम से भक्ति की साधना प्रकट हुई | इस साहित्य में विनय नहीं है, भक्त 
की कातर पुकार नहीं है, सूर की विधियादट नहीं है। आदि से अन्त तक 
भगवान्‌ की रसमयी लीलाओं का विस्तार है। यह पारा प्रयक्ञ लीला-गान का 
प्रयत्न है, उसका द्ेतु भी लीला ही है, उद्देश्य भी लोला ही है, प्रयोजन भी 
लीला ही दै । 

मध्यकाल में ऐसे अनेक भक्त कवि हैं जिनके साथ कुछ इसी दंग की 
कहानियाँ जुड़ी हुई हैं। इन कहानियों से इन धाघकरों का विशेष दृष्टिकोश 


का 


स्पष्ट हुआ है ! परन्तु सभी साधक्रो का एक ही लक्ष्य रहा ह-- लीला-गान । 
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ज्ञीला क्‍या है ? लीला भारतीय भक्तो की सत्रसे ऊँची कल्पना है | 

हम जानते हैं कि भगवान्‌ श्रगम हैं, श्रगोचर हैं, श्रकल है, श्रनीह हैं; हम यह 
भी जानते हैं झि वे अनुभवेकगम्य हैं, साधक उन्हें अपने स्वरूप से ही समझ 
सकता है | वे गंगे के गुड़ हैं, अनिवंचनीय हैं पर ये सब ज्ञान की बातें हैं । 
भगवान्‌ ज्ञान के श्रगम्य हैं क्योंकि ज्ञान बुद्धि का विषय है ओर बुद्धि हमारी 
सीमा को बताकर ही रुक जाती है | बुद्धि से बटकर जो है वह आत्मा हैं-- 
बुद्धेराव्मा महान परः | भगवान्‌ का स्वरूप आत्मा से जाना जाता है, अनुभव 
किया जाता है | वह सत्‌ -चित्‌ -आनन्द का आकर है। अआआनन्द से ही उसने 
सृष्टि रचो है | वह स्वयं आनन्दरूप हैं, अम्रृत रूप है श्रानन्दरूप पमृतं यद्विभाति, 
वह रस-रूप हैं--रसों वै सः, और फिर भी रहस्य यह है कि वह रस पाकर ही 
अआनन्दी होते हैं ! ऐसा क्‍यों होता है--रसंहाय वाय॑ लब्ध्वानंदी भवति--सो क्यों! 
क्योकि यह उस अपूर्व लीलाघर की लौला है। लीला ही लीला का कारण 
है, लीला ही लीला का लक्ष्य । केवल भगवत्साज्ञात्कार बड़ी बात नहीं है, 
है | लीला बडी बात है भगवान्‌ का प्रेम । भगवान्‌ के प्रति परम प्रेम-एकान्त 
प्रेम ही भक्ति उसी प्रेम का प्रथश्च है। भगवान्‌ से जीव का क्या संबंध है १ -- 
भक्त कहता है भगवान्‌ से जीव का क्‍या संबंध नहीं है ? माता, पिता, 
सखा, कान्ता, सब्न संबंध ही उसके प्रेप को प्रकट करते हैं। तुलसीदास ने 
इसीलिये कह्दा है कि “तोढि मोंहि नाते अनेक मानिए जो भावे !? नाना. संबंधों 
की कल्पना करके अपने को उसी संबंध का अभिमान करके एक अ्रचिन्त्य 

गुणप्रकाश श्यामसुन्दर को भक्त लोग अ्रपने द्वदय में साक्षात्कार करते हैं । 

संबंधों के अभिमान से उनकी भक्तिदृष्टि भे प्रेमाज्ञन की रंगीनी प्राप्त होती है 

/ 


| 
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ओर आदि पुरुष गोविन्द को अपनी मानसभूमि पर उसी अनुरंजित रूप 
में देखते हैं! | 

इस प्रसंग में महाप्रभु चेतन्यदेव के जीवनकाल की एक घटना 
उल्लेख योग्य मालूम हो रही है । महाप्रश्ु॒ तीर्थाटन करते हुए दक्षिण देश में 
पहुँचे | वहाँ के प्रसिद्ध विद्वान और भक्त राय रामानन्द से उनका साज्लात्कार 
हुआ | दोनों में जो महत््वपूण बात हुईं वह भगवान्‌ और भक्त के संबंध को 
लेकर वैष्णवों की दृष्टि को बहुत अच्छी तरह व्यक्त करती है। महाप्रभु॒ ने राय 
रामानन्द से पूछा कि हे विद्वन , तुम भक्ति किसे कहते हो ! राय रामानन्द 
ने जरा सोचकर उत्तर दिया :--- 

-स्वधर्माचर्ण ही भक्ति है *। 

--ल्लेकिन यह भी बाह्य है, और भीतर की बात कहो | 

--श्री कृष्ण 'को समस्त कर्मों का अप॑ण कर देना ही भक्ति है 3| 

--लेकिन यह भी ऊपरी बात है, और श्रागे कहो । 

--स्वधम-परित्याग-पूर्वक भगवान्‌ की शरण में जाना ही भक्ति है * । 

--यह भी बाह्य है, और आगे की कहो | 

--भगवान्‌ के प्रति परम प्रेम ही भक्ति है । 

--ठीक है, पर यह भी स्थूल' है, ओर श्रागे की कहो | 


ही अर 





१ प्रेम्ना ज्ननच्छुरिनभक्तिविलो चनेन 
सन्त सदेव हृदये5पि विज्ञोकयनिति । 
ये श्यामसुन्द्रमचिन्त््यगुणप्रकाशं 
गोविन्वमादिपुरुष तमहं भजामि ॥ े 
*« स्वथम निधन श्रेयः परधर्मों भयावह:--गी० श।श४£ 
यत्करोषि यद॒श्नासि यज्जुहोषि ददासि यत्‌ | 
यत्तपस्यसि कौन्तेय तत्कुरुष्व मदपंणम्‌--गी० ६।२७ 
४ सवधर्मान्‌ परित्यज्य मामेकं॑ शरण बज । 
अहं त्वाँ सर्बपापेभ्यो मोक्षयिष्यामि सा शुचश ॥ -->गी० १८।६६ 


द्छ 
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--दास्यप्रेम ही भक्ति है 

--ठीक हैं, पर यह भी स्थूल है, आगे की कहो | 

>-सख्यग्रेम दी भक्ति है "| 

--ठीक है, पर और आगे की जात कहो | 

--कान्ताभाव का प्रेम ही भक्ति है 3 

--जहुत उत्तम | लेकिन और भी आगे की कहो | 

--राधा-भाव का प्रेम ही परम भक्ति है | 

--हा राषा-भाव ही श्रेष्ठ है, परन्तु प्रमाण क्या है ! 

यह लक्ष्य करने की बात है कि महाप्रभु ने केवल श्रन्तिम बात के लिये 
प्रमाण मांगा था | पहले जितनी बाते बताई गई हैं उनका प्रमाण उन्होंने नहीं 
मांगा । वे अतिपरिचित हैं | प्रथम कह्टे हुए सभी मत श्रीमद्भगवद्गीता और 
श्रीमद्भागवत महापुराण से मिद्ध हैं परन्तु भागवत में या गीता में राघाभाव 
की कोई चर्चा नहीं है । राधारानी का नाम भी भागवत पुराण में नहीं पाया 
जाता । यह भागवत महापुराण वेष्णवों के लिये श्रुति के समान ही मान्य है | 
उसमे जिस भाव का नाम नही आया वही श्रेष्ठ हैं-यह बात केसे विश्वास 
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) अहं हरे तव पादेकमूलदासानुदासों भवितास्मि भूयः । 
सनः म्मरेतासुपतेग गाना गृणीतवाक कम करोतु कायः ॥ 
“ भाग० ६।११॥२४ 
२ विश्रदवेश' झठरपटयो अंगवेन्र च कक्ष 
वामे पाणो मसणकचल' तन्फलान्यंगुलीप । 
तिष्ठन मध्ये स्वपरिसुहदो हासयन्‌ नमभिः स्वः 
स्वग लोके मिषति बुभुजे यज्ञमुग बालकेलिः ॥ भाग० १०॥१३।११ 
3 पुण्या वत बजभुवों यद्य नृज्ञिगगूह: पुराणपुरुषो वनचित्रमाल्‍यई | 
गाः पालयन्‌ सहव लः क्वणयंश्च वेश विक्रीड्यांचति गिरित्ररमार्चि- 
ताडि ञ्राः ॥ भाग० १०॥४४।१३ 
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की जा सकती है ? राय रामानंद ने इसके उत्तर में गीतगोविंद का मत उद्घृत 
किया जिसमें बताया गया है कि भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने राधा को हृदय में धारण 
करके अन्यान्य ब्र॒जसुद्रियों को त्याग दिया था )। सो यह श्लोक इस बात का 
प्रमाण है कि कान्तामाव में भी राघाभाव ही सबसे श्रेष्ठ है। यहाँ प्रसंग आ 
गया है इसलिये इतना ओर भी कह रखना आवश्यक है कि नाना कारणों से 
मेरा अनुमान है कि भागवत महापुराण में श्रीकृष्णलीला की जो परंपरा 
अभिव्यक्त हुईं है उससे भिन्न एक और भी परंपरा थी जिसका प्रकाश जयदेव 
के गीतगोबिंद में हुआ है। भागवत-परंपरा की रासलीला शरत्‌ पूरिणमा को 
हुई थी; गीतगोविद-परंपरा का रास वसन्तकाल से । प्रथम में राधा का नाम 
भी नहीं है, दूसरी मे राधिका ही प्रमुख गोपी हैं। सूरदास आदि परवर्ती भक्त- 
कवियो में ये दोनो परंपराएँ एक दूसरे से गुंथकर एक हो गई हैं । परन्तु यह तो 
अबान्तर बात है। जिस बात की दम यहाँ चर्चा कर रहें थे वह यह है कि 
भगवान्‌ में जितने संबंध की कल्पना हो सकती है उसमें कान्ताभाव का प्रेम दी 
श्रेष्ठ माना गया है। वेष्णव भक्तों ने इस संबंध को इतने सरस ठग से व्यक्त 
किया है कि भारतीय साहित्य अनन्य-साधारण अलौकिक रस का समुद्र बन 
गया है| 
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) क्ंसारिरपि संसारवासनाबद्धशटंखलाम । 
राधामाधाय हृदये तत्याज बजसुंद्री३ ।--गीतगोविद्‌ ३।१ 


२७. लीला का रहस्य 


परंतु यद्यवि अवतार का देतु एक यह भी है कि धर्म की ग्लानि और 
अधम के अ्रभ्युत्थान को भगवान्‌ स्वयं आविभूत होकर दूर करें! परन्तु मुख्य 
कारण तो भक्तों के लिये लीला का विस्तार ही है* । यह लीला दो प्रकार की 
बताई गई है, प्रकट और अप्रकट | मध्यकाल के भक्त कवियों ने प्रकट लीला 
का ही गान किया है परन्तु श्रप्रकट नित्यलीला को वे भूले कभी नहीं? । 
हमे जो बात अच्छी तरह याद रखने की है वह यह है कि भक्त का 
भगवान्‌ के साथ जो भी सम्बन्ध क्‍यों न हो, निखिलानन्द-सन्दोह भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण ही उस प्रेम के आलंबन हैं | आलंबन, जैसा कि सभी जानते ही हैं. दो 
प्रकार के होते हैं, विषय-रूप आलम्पन और आ्राश्रयरूप ग्रालंबन । दुष्यन्त को 
देखकर अगर शकुन्तला के हृदय में प्रेममाव उत्पन्न छुआ है तो दुष्यन्त विषय- 
रूप आलंबन हैं ओर शकुन्तला आश्रयरूप । वैष्णव भक्त भगवान को विषयरूप 
आलंबन के रूप में ही देखते हैं। गोपियाँ, यशोदा, नंद, गोपबाल, उद्धव 
आदि सभी भक्त आश्रयरूप आ्रालंचन हैँ | इन सब की एकमात्र अभिलाषा यही 
होती है कि भगवान हमसे प्रसन्न हों। अगर हम इस बात को ध्यान में रखे 
बिना वेष्णव साहित्य को पढ़गे तो हम धाट में रहँँगे । यह भाव नाना भाष से 
3 थदा यदाहि धमस्य रज्ञानिभवति भारत । 
अभ्युत्धानमधमस्य तदात्मानं सृजास्यह ॥-गी० ४।७ 
* स्वलीलाकोर्तिविस्तारादू न पनुजि जय; । 
अस्य जन्म्रादिलीलानां प्राकव्य हेतुरुत्तमः ॥ 
“लघुभागवतासत से बहमाण्डपुराण का वचन 
5 जगनायक-जगदीस पियारी जगतजननी जग़रानी | 
नित विहार गोपाल लाल-संग वृन्दावन रजधानी ॥ _ --सूरदास 
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भक्त कवि की कविता में आएगा । इसी रूप में न देखने का परिणाम यह 
हुआ है कि सूरदास की वर्णन की हुईं श्रीकृष्ण की बाल-लीला को बड़े-बड़े 
सहृदयों तक ने इस प्रकार समझा है मानों वे स्वभावोक्ति के उत्तम उदाहरण 
हैं| नहीं, वे स्वभावोक्ति के उदाहरण नहीं हैं, वे उससे बढ़ी चीज हैं| संसार 
के साहित्य की बात मै नहीं जानता क्योकि वह बहुत बड़ा है ओर उसका एक 
अंशमात्र हमारा जाना हुआ है, परन्तु हमारे जाने हुए साहित्य में इतनी' 
तत्परता मनोहारिता और सरसता के साथ लिखी हुईं बाललीला अलब्य है । 
बालकृष्ण की एक-एक चछेष्टाओ के चित्रण में कबि कमाल की होशियारी और 
सूक्ष्म निरीक्षण का परिचय देता है। न उसे शब्दों की कमी होती है न 
अलंकार की, न भावों को न भाषा की। क्‍यों ऐसा है ! क्‍या कारण है कि 
शताधिक पदों में बार-बार दुदराई हुईं बात इतनी मनोरम हो गई है ! क्‍या 
कारण है कि उपमाओं, रूपकों और उत्प्रेज्ञाओं की जमात हाथ जोड़कर इस 
बार-बार दुहराई हुईं लीला के पीछे दौड़ पड़ी है ? इसका कारण यशोदा का 
निखिलानन्दसंदोह भगवान्‌ बालक्ृष्णु के प्रति एकान्त श्रात्मसमपंण है | अपने 
आपको मिटाकर, अपना सर्वस्व निछावर करके जो तन्मयता प्राप्त होती है 
वही श्रीकृष्ण की इस बाललीला को संसार का अद्वितीय काव्य बनाए हुए है। 
यशोदा को उपलक्ष्य' करके बस्तुतः सूरदास का भकक्‍त-चित्त ही शत रसख्रोतों 
में उद्देंल हो उठता है। वही चित्त गोप्रियों गोपालो--ओऔर सबसे बंटकर 
राधिका--के रूप में भी अ्रभिव्पक्त हुआ है | इसीलिये सूरदास की पुनरुक्तियाँ 
जरा भी नहीं खटकतीं और वाक्‌चातुर्य इतना उत्तम कोटि का होकर भी 
व्यंग्याथ के सामने अत्यन्त तिरस्कृत हो गया है। वर्णन-कोशल वहाँ प्रधान 
नहीं है, वह भक्त के महान्‌ आत्मसमपंण का अंगमाज्र है । किन्तु साधक भक्त 
लोग लीला के विरहरूप को जितनी आधशानी से श्रनुभव कर सकते हैं उतना 
_पिलनरस को नहीं । जिस दिन साधक सिद्ध हो जाता है ओर भक्ति अर्थात्‌ 
चिन्मय रस के एकमात्र आ्राकर निखिलानन्दसंदोह भगवान से मिलकर एकमेक 
हो जाता हैं उस दिन कुछ कहने को बाकी नहीं रह जाता । इसी सिद्धावस्था 
को बताने के लिये कबीरदास ने कहा है :-- 
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कहना था सो कह दिया, अब कछु कहना नाहि। 
एक रही दूजी गई, बैठा दरिया माहि॥ 
साखी-शब्दी जब्न कही, तब कछु जाना नाहि। 
बिछुरा था तबही मिला, अब कछु कहना नाहि ॥ 
भगवान के साथ गोवियों या श्रीराधा के भिलन के विषय में गान 
करता हुआ भक्त सदगुरु के बताए हुए लीलामार्ग को दुद्ृगता है और आशा 
करता है कि उनके सत्पंग से प्राप्त की हुई दृदयक्ण की रसायनरूप कथा को 
सुनते-सुनते भ्रद्धा, प्रीति और भक्ति भी प्राप्त हो जायगी। श्रीमद्भागवत में 
यह बात स्पष्ट शब्दों म कही गयी है), परन्तु विरद को अबस्था में वह स्वयं 
अपने आपको निःशेष रूप से उंड्रेल देता है। यही कारण है कि भक्त की 
विरदकथा अधिक सरस, श्रधिक भावप्रवण और अधिक द्रावक द्वोती है। 
यशोदा द्वारा कथित निम्नलिखित पदों में सूरदास स्वर्य फूट पड़े हैं : -- 
मेरे कानह क« चःतलोलन | 
अबकी बार बहुरि फिरि आवहु कहाँ लगे जिय सोचन। 
यह लालसा होती जिय मेरी बैठी देखत रेहों | 
गाइ चरावत कान कुंअर को कब्हूँ जान न देहो॥ 
ओर 
यद्यपि मन समुझावत लोग । 
सूल होत नवनीत देखि मेरे मोहन के मुंह योग ॥ 
प्रातकाल उठि माखनरोंटी को त्रिन माँगे देहैं। 
अब उहिं मेरे कुअर कान्द को छिन छिन अंकम लैहें ॥ 
यशोदा का यह रूप तभी सममक्का जा सकता है जन्न पूर्बवर्ती 
बाललीलाओं को इसी प्रेम का एक रूप माना जाय। स्वभावोक्ति का 


| पक है न हू $ हम. ए 
सता प्रसंगान्मम वीय-संविदों भवन्ति हत्कशरसायना$ कथाई३। 
तज्जोपणादाश्वपवर्गवर्मनि.. श्रद्धारतिभ॑क्तिरनुक्रमिष्यति ॥ 
| 
भागवत ३२।२*२।२२ 
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चमत्कार देखने वात्ते यशोदा के इस ओर उस रूप में कोई एकरूपता नहीं 
'वोज पाएंगे । हम आगे चलकर देखेंगे कि राधिका के रूप में सूरदास ने 
भक्त-हृदय का जो चित्र खींचा है वह इसी अपूर्ब तन्‍्मय प्रेम का श्राश्रय-मेद से 
परिवतित रूपान्तरमात्र है | सूरदास ने जिस प्रेम का चित्रण किया है वह अपना 
उपमान आप ही है। उसमें उस प्रेम की गंध भी नहीं है जो प्रिय की संयोगा- 
बस्‍्था में उसकी विरहाशंका से उत्कंठित और वियोगावस्था में मिलन-लालसा 
से व्याकल हुआ रहता है । वह संयोग में तोलइ आना संयोगमय और वियोग 
में सोलह आना वियोगमय है। राधा और कृष्ण के नाम पर प्रेम के काव्य 
अनेक लिखे गए हैं, रीतिकाव्य का प्राय: सारा का सारा इसी प्रेम-लीला का 
विस्तार है | उनमें वियोगी के सभी रूपों का--पूर्वराग, मान, प्रेम-वैचित्य या 
प्र॥ास--का ब्राह्यरूप जैसे का तैसा मिल सकता है | पर प्रेम का वह वास्तविक 
चित्रण जिसमें वाह्मरूप ( फाम ) गौण हो जाता है, जिसमें चतुरों के बताए 
हुए भेद-उपभेद होकर भी धन्य होते हैं और न होकर भी धन्य होते हैं, दुलंभ 
है। संस्कृत कवि ने दो प्रेमिका सखियों के रूपक से इस रहस्य को समकराया 
हैं| एक के प्रिय ने उसके कपोंल पर सुडौल पुष्प मंजरी अ्रंक्रित कर दी थी। 
बढ अपने प्रेम का यह विज्ञापन गव के साथ दिखा रही थी कि दूसरी ने कहा 
'ऐ सखी, तू प्रिय की अपने हाथों अंकित मजरी को इस प्रकार दिखाती हुईं 
गयवे कर रही है यह उचित नहीं है, दूसरी कोई भी इस प्रकार के सौभाग्य का 
पात्र बन सकती थी यदि द्वाथ की कँपर्केपी बीच में विष्न न पैदा कर देती ' !” 
पहली का प्रेम केवल प्रेम का बाह्य प्रदर्शन हैं | मंजरी का अंकित होना केवल 
उस प्रेम का उथल्लापन ही दिखाता है, असली प्रेम तो वहाँ है जहाँ दाथ केंप 
जाता है, मजरी का रूप बन ही नहीं पाता । सो, नाना भावों और विभावों के 
) मा गवसुदृह कपोलतले चकार्ति 

कान्तस्वदस्तलिखिता मम मंजरीति ॥ 

अन्यापि कापि सखि भाजनमीदशानां । 

वैरी न चेह्ववति वेपथुरन्तराय३ ॥ 
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चित्रण मात्र से और राधा और कृष्ण का नाम लेने भर से ही कविता उस 
श्रेणी की नहीं हो जाती जहाँ राधा या गोपियों के बहाने भक्त अपने आपको 
दक्तित द्राज्ञा के समान निचोड़ कर अपने परमाराध्य के चरणों में निछावर 
कर देता है | वहाँ भावों और हावो के सूद्रम भेद भूल जाते हैं। मह्दाप्रभु को 
किसी आलंकारिक रसाचाय ने जब मिलन ओर विरह--सं बोंग श्रौर विप्रल्॑॑ भ--- 
की नाना श्रवस्थाओं और कोटियों का तत्व समझाया तो उन्होंने कातर भाव 
से विज्ञजजा का बताया जाने वाला वह श्लोक पढ़ा हैजिसमें कहा गया है 
'ऐ सखी तू धन्य है जो प्रिय-मिज्षन के समय की उसकी कही हुई स्तुतियों याद 
रखे हुई है, एक मैं अ्रभागी हैँ कि प्रिय ज्योही मुझे स्पर्श करता है त्योही, कसम 
खाकर कह्दती हूँ, जो कुछ भी याद रद्द जाय! | वस्तुतः बाह्य रूप और 
परिस्थितियों अनडूबे मानस के विकल्प है | सूरदास उस विकल्प के श्राडंबर से 
बहुत ऊपर हैं। उन्होंने उस प्रेम-निधि को पाया था जो नये रूपों और अ्रकारों 
को जन्म दिया करता है | बाल्नस्थभाव का वर्णन हो या प्रेमलीला का, सत्र 
वे गंभीर है। यह जो कान्ताभाव की रति है वह इस देश के निगुण भाव के 
उपासक भक्तों में भी पाई जाती है| कबीरदास, दादू आदि भक्तों में भी यह 
भाव है परन्तु बहोँ समासोवित पद्धति से काम लिया जाता है ओर लौकिक 
कान्ताविषयक प्रीति व्यंजना का विषय होती है। 

कब्रीरदास प्रायः ऐसे पदों के अन्त में सदगुरु या संतों का नाम सावधानी से 
ले लेते हैं, जिसे आध्यात्मिक प्रोति निश्चित रूप से प्रस्तुताथ हो जाती है * । 


नाना कक तक जीन. सपननरीबकमन«++++ न. अनानिनीया अनकन फनी नननननन नाता +५५+ ० ००५. +ज 


) घनन्‍्यासि या कथयसि प्रियसंग मे5पि 
विश्वव्यचाइकशतानि रतान्तरेषु ॥ 
नीवीं श्रति अणिहिते तु करे प्रियेण 
सख्य; शपामि यदि किंचिदुपि स्मरामि ॥ 
< तु०--नेहरवा हमकों ना भावे । 
साईं की नगरी परम श्रति सुन्दर जहाँ कोई जाइ न आवे । 
चोंद सुरुज जहाँ पवन न पानी को संदेश पहुँचावे ! 
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इस विषय मे रवीन्द्रनाथ के गानों में कविर्व इतना अधिक होता है कि 
वहाँ सद्ृददय के हृदय की चवित अनुभूति के अनुकूल लौकिक और अलोकिक 
दोनों ही प्रस्तुत हैं ओर दोनों ही व्यंजना के विषय हो जाते हैं | जब वे कहते 
हैं-अरी झओ अ्भागिन, तुझे; कैसी नींद आ गई थी जो प्रियतम के पास 
आने पर भी जाग नहीं सकी | वह निस्तब्ध रात्रि में आया था, हाथ में उसके 
वीणा थी, तेरे स्वप्न में उसने गंभीर रागिणी बजा दी और तू सोती ही रही ! 
हाय जाग के देखती हूँ दक्खिनी हवा को पागल बनाकर उसका सोरभ अंधकार 
में व्याप्त होकर प्रवाहित हो रहा है ! हाय, क्‍यों मेरी रात व्यर्थ चली जाती 
है, उसे नजदीक पाकर भी नहीं पा सकती, क्‍यों उसकी माला का स्पर्श मेरे 
वक्षुःस्थल को नहीं लगने पाता" !? तो प्रस्तुताथं लौकिक प्रेम भी हो सकता 
है और अलौकिक भी । किन्तु सारा पदबंघ सह्दृदय को एक अलौकिक रसानुभूति 


मा कक» “>> 


दरद यह साई को सुनावे ! 

आगे चलों पंथ नहिं सूम्धे पीछे दोष लगावे। 
केह्ि विधि ससुरे जांच मोरी सजनी विरह्दा जोर जनावे । 
विषे रस नाच नचावे। 

बिन सतगुरु अपनो नहिं कोई जो यह राह बतावे। 
कहत कबीर सुनो भाई साधो सपने न प्रीतम पावे । 


तपन यह जियकी बुम्लावे ॥ 
१ से ये पाशे एसे बसेछिल तबु जागिनि 


की घूम तोर पेयेछिल हतभागिनी ! 

पुसेछ्ठिल नीरव राते वीणा खानि छिल्ल हात 

स्वपन माझे बाजिय गेल गभीर रागिणी । 

जेरों देखि दुखिन हावा पागद्व करिया । 

गंध ताइर भेसे बेडाय आधार भरिया 

केन आमार रजनी जाय, काछे पेय काछे ना पाय 

केन गो तार मालार परश छुके ल्लागिनि । (गीतांजलि) 


१४२ मध्यकालीन धर्म-साधना 


कराए बिना विश्वान्त नहीं होता। वैष्णव भक्तों ( सगुण मार्गी ) का रास्ता 
दूसरा है, व भगवान्‌ के साज्लादूविग्नहवान्‌ रूप की लीला गाते हैं और गोपिये! 
बहाने अपना धरीति-निवेदन करत हैं | 

साधारण आदमी पूछ सकते हैं कि भक्त कान्‍्ताभाव से ही परम 
शक्ति की उपासना क्यो करता है ? मगवान्‌ को प्रिया के रूप में समझकर 
क्या उपासना नहीं हो सकती १ हो सकती है। इस देश भें इस प्रकार को 
उपासना-पद्धुति भी अनजानी नहीं है, पर भक्त जिस कारण से अपने को 
सगवान्‌ की कान्‍्ता समझने मे आनन्द श्रनुभव करता है, वह उपेक्षणीय 
नही है| श्रागम शास्त्रियों का विश्वास है कि भगवान्‌ ने लीला के लिये जब्र 
'सृष्टि उत्पन्न करनी चाही तो अपने को उन्होने द्विघाविभकत किया | इसमें एक 
ओर तो नारायण हुए और दुसरी ओर उनकी शक्ति लक्ष्मी | शक्ति 
निष्िधरव्यापाररूपा होती है, क्योकि भगवान्‌ को उस इच्छा का रूप है जिसके 
द्वारा वे 'कुछ” के अभाव को अनुभव करते हैं । स्त्री में इसी शक्ति का 
प्राधान्य है । इसलिये स्त्री निषेधव्यापाररूपा या अपने आप को समपंण करके 
ही साथक होती है | भक्ति में इसी निषेघव्यापार या आत्म-समपंण का भाव 
सेवक मे स्वामी के लिये, माता-पिता में सन्‍्तान के लिये और मित्र में मिन्र के 
लिये भी होता है; फिर भी कानन्‍्त के लिये आत्म-समपंण की भावना चरम-सीमा 
पर पहुँचती है। यही कारण है कि भक्त कान्ताभाव के भजन को इतना श्रेष्ठ 
समझता है। 

यह ध्यान में रखने की बात है कि लौकिक प्रीति होने पर प्रेम 
जड़ोन्मुख होता है और इसलिये कान्ताभाव में जड़ासक्ति ही चरम रूप मे 
विद्यमान होती है | लौकिक प्रीति का विषय होने पर यह प्रेम श्रंगाररस का 
विषय होता है और सत्र प्रेमो के नीचे पड जाता है, परन्तु जब यह चिन्मुख 
होता है अर्थात्‌ भगवद्धिषयक होता है, इसका नाम उज्ज्वल रस होता है। 
यही श्रेष्ठ रस है। जिन लोगों में आत्मसमपंण की भावना का प्राधान्य नही 
है वे इस रास्ते को नह्दी अपनाते । परन्तु भक्ति भगवान के प्रति अनन्यगामी 
एकान्त प्रेम का ही नाम है और उसमें ऊपर बताए हुए किसी-न-किसी प्रकार 
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के आत्म-समपंण का मार्ग ही स्वीकार करना पडता है। सूरदास में वात्सल्य, 
सख्य और मधुर भावनाओं का बड़ा द्वी उत्तम परिपाक हुआ है | हमने अपनी 
भ्रन्य पुस्तकों मे विस्तृत रूप से इन बातों की चर्चा की है। यहाँ हम अधिक 
कुछ न कहकर भक्त कबियों की राधिका के उस प्रेम की चर्चा करना चादते 
हैं, जो उन की श्रपनी विशेषता है | इस प्रेम के पूर्ण चित्र को दिखाने का 
हम समय न पा सकेंगे परन्तु उस विरह रूप को कुछ अ्रधिक विस्तार के साथ 
ही दिखाने का प्रत्यन्न करंगे जिससे साधक भक्त अपनी कातर मनोवाञ्छा बार- 
बार प्रकट कर सका है और इसौलिये जो भक्त कवि को समझने में सबसे 
बड़ा सहायक दै | 


२८. राधिका का स्वरूप 


यदि विशुद्ध काव्य की दृष्टि से देखें तो राधिका विशुद्ध गीतिकाव्यात्मक 
पात्र है। इस गीतिकाव्य का उत्तम विकास चंडीदास के पढ्दों में हुआ है। 
चंडीदास की राधिका परकीया नायिका हैं श्रोर उनका मिलन क्णिक और 
उत्कंठापू्णा होता है। परन्तु सूरदास की राधिका न केवल स्वक्रीया नायिका 
हैं, बल्कि उनका प्रेम चिरसाहचर्यजन्य और उत्कंठाहीन है । मुझे 
आचाये नदलाल वसु ने बताथा था कि आएं में इस प्रकार देखा गया है कि 
गीतिकाव्यात्मक मनोरागों को आध्रय करके महाकाव्यात्मक शिल्पका निर्माण 
हुआ है | ताजमहल ऐता द्वी मद्गाकाव्यात्मक शिल्प है, जिसका मूल मनोराग 
गीतिकाव्यात्मक या लिरिकल है| सूरतागर भी इसी प्रकार का महाकाव्यात्मक 
शिल्प है जिसका मूल मनोराग लिसिकिल या गीतिकाव्यात्मक है। हिन्दी में 
एक ऐसे शमालोचकों का दल पैदा हुग्रा है जो दर काव्य में मद्गाकाव्य या 
प्रबन्ध काव्य का गुण खोजता है और न पाने पर अफसोस प्रकृट करता है | 
'ऐसे समालोचकों की लपेट से सूरदास भी नहीं बचे हैं। ये लोग एकदम भूल 


जाते हैं कि काव्य के प्रतिपाद्य के भीतर ही गीतिकाव्यात्मकता हो सकती है . 


अ्रौर उस प्रतिपाद्य को लेकर महाकाव्य की रचना उपहासास्पद प्रयत्न हो 
सकता है। सूरदास ने यदि राधिका के प्रेम को लेकर गीतिकाब्य की रचना न॑ 


करके प्रबन्थकाव्य की रचना की होती, तो श्रसफल हुए होते । परन्तु मैंने शुरू . 
में ही आपसे बताया है कि गीतिकाव्यात्मक मनोरागों पर श्धारित विशाल 


महकाव्य ही सूरसागर हैं। वर्णना-नैपुण्य और भाषागत माधुर्थ के प्रवाह में 
पड़ा हुआ सहृदय यह भूल दी जाता है कि सूरदास ने राधिका और श्रीकृष्ण 
के प्रेम का एक ऐसा संपूर्ण चित्र खींचा है, जो गीतिकाव्यों के भीतर से महा- 
काव्य के रूप में प्रकट हुआ है। सूर-साहित्य में विस्तारपूर्वक मैंने इस विषय 
की चर्चा की है। अन्य भक्तकवियों की भाँति सूरदास ने राषिका और कृष्ण 


. राधिका का स्वरूप _ ... श्र, 


को एकाएक नहीं मिला दिया । यही कारण है कि पूर्वंशग की वह व्याकुल 
वेदना सूरसागर में नहीं मिलेगी, जो चंडीदास या विद्यापति की पदावलियों में 
प्य है। परन्तु इसमें एक विशेष प्रकार की वेदना है, जो सूरदास की अपनी 
विशेषता है। राधिका और कृष्ण एक ही साथ खेलते-खाते बढ़े होते हैं, फिर 
भी पूवराग की एक विचित्र बेदना दोनों ही अनुभव करते हैं ! यह कुछ ऐमी 
चीज है जिसे कोई आलंकारिक बता नहीं सका। इस विषय में हम आगे 
. विस्तारपूवक विचार करेंगे। यहाँ प्रकृत प्रसंग है राधिका का स्वरूप । संक्षेप 
में श्री राधिका भगवान्‌ की ह्ादिनी शक्ति हैं। सत्‌ चित्‌ ओर आनन्द-स्वरूप 
परत्रह्म की ह्वादिनी शक्ति ही उप्तकी विशेषता है। सत्‌ चित्‌--सत्ता और चैतन्य 
तो जीव में भी पाए जाते हैं, ब्रह्म की विशेषता उसका आनन्दमय रूप है। 
राधा उसी आनन्दमयता को रूप देनेवाली हादिनी शक्ति है । इसीलिये राधिका 
और गोपियों में श्रेष्ठ हैं । मध्यकाल के भक्तों ने अपने में गोपियों का या कृष्ण 
'सखाओं का अभिमान करके--अपने को गोपी या गोपाल समझ करके-- 
भगवान्‌ से प्रीति करने की साधना की थी पर राधिका रूप का अभिमान करने 
का दावा बहुत कम भक्तों ने किया । यह दुलंभ साधना बहुत ही महान मानी 
गई । बंगाल के श्री चैतन्यदेव ने, कहते हैं, इसी मद्मभाव की साथना की थी। 
..... यह साधना कठिन क्यों है ! क्योंकि राधिका रूप, गुण, शील और ओदाय 
की ऐसी परिपूण मूर्ति हैं कि प्राकृत मनुष्य के लिये उनका अमिमान लगभग 
_ असंभव है। फिर भी राधा देवी के गुणों का बलान करके और भगवान्‌ के... 


साथ की गई उनकी लीलाओंं का स्मरण करके भक्त उस महिमा का किंचित्‌ 


. अनुभव करता है। भक्त कवियों ने राधा की लीलाओं का खूब वर्णन किया है । 
..... परन्तु भक्त वस्तुतः बिरद्द की अवस्था में ही भगवान्‌ की लीलाओं का 
 ठीक-ठीक श्रनुभव कर सकता है। यही उसकी साधकावस्था में संभव है। 
:. संयोगावस्था तो सिद्धावस्था की बात है। विरह में ही भक्त साधकावस्था के... 
अनुभव प्राप्त करता है। बे 
क्‍ आगे की पंक्तियों में राधिका की विरहावस्था की बातें बताई जा रही... 
_ हैं। यह भक्त कवियों की अनुभूति का ही एक रूप है । हे 
हे | ३१२० | ४७७७७ है | 


२६. गीतगोविंद की विरहिणी राधा 


भक्त कवि जयदेव का “गोतगोविन्द'! एक अद्भृत रचना है। सैकड़ों 
वर्षों से वह भक्तों का कंठहार बना हुआ है। राधारानी के जिस प्रेममय द्वदय 
का चित्रण इस ग्रंथ में पाया जाता है वह अतुलनीय है। सुदूर प्रवास का 
वर्णन इस ग्रंथ में नहीं हुआ है। नहीं हुआ है, यही खैर है। नहीं तो जिस 
उद्ाम प्रेममयी राधिका का दशशन पुस्तक का प्रथम पृष्ठ खोलते ही होता है, 
उसकी जो दशा सुदूर प्रवास के वियोंग में दिखाई पड़ती उससे हृदय टूक-द्ूक 
हो जाता । राधिका के पूर्व राग और मान के समय जो प्रेम दिखाई देता है 
यह कोई बाधा नहीं मान सकता। शुरू में ही देखते हैं, वसंत में वासंती 
कुसुमो के समान झुकुमार श्रवयवों से उपलक्षिता राधा गहन वन में बारस्व्रार 
श्रीकृष्ण का श्रन्वेषण करके थक-सी गईं हैं। फिर भी विराम नहीं, खोज 
जारी ही है| कन्दप ज्वर--उत्कट प्रेमपीड़ा की चिंता से बे श्रत्यघिक कातर हो 
उठी हैं। सखी उनसे धीरे-घीरे सरस वाक्यों मे भगवान्‌ का गुणगान कर 
रही हँ--- 

वसनन्‍्ते वसन्नीज-नम हुपारै- ।यौ- 
अमन्ती कान्‍्तारे बहुविहितकृष्णानुसरणाम ; 
अमन्द कंदर्पज्वरजनितचिताकुलतया 
बलद्वाधां राधां सरसमिदमृचे सहचरी | 

सहचरी ने श्रीकृष्ण की जिस लीला का वशन किया वह किसी भी 
युवती को हताश कर सकती थी। वसन्‍्त का सरस समय है, मलय-मारत 
ललित लवगलता के परिशीलन से कोमल हो गया है, कुंजकुटीर में भौंरों का 
झ्ुंड गुंजार कर रहा है. कोकिल कूज २हे हैं, ऐसा है वह देश आ्रौर ऐसा है वह 
काल |-- विरहियों के लिये दुरन्‍त, दारुण ! भगवान्‌ गोप-ललनाओं के साथ 
केलिक्रीड़ा में रत हैं--- . 
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ललितलवंगलतापरि शीलनको मलमलयसमीरे, 
मघुकरनिकरकरम्बितको किलकुजितकुजकुर्ट रे । 
विहरति हरिरिह सरसवसन्ते। 
: ज॒र्त्यात युवतिजनेन सम॑ सखि विरहिजनस्थ दुरन्ते । 
सखी और आगे बढ़ती है। बतादी है, यह वसनन्‍्त का समय सचमुच 
दारुण है | विरहिणी पथिक-बधू के छ्वृदय में एक ही साथ हष और काम का 
डद्बोचन हुआ है, वह रो रही है| भ्रमरयूथ से घिरे हुए पुष्पों से मौलसिरी के. 
वृक्ष भरे हुए हैं; तमाल के नये किसलयों ने कस्तूरी के सौरभ को वश में कर 
लिया है; लाल पलाश-पुष्पों को देखकर जान पड़ता है कि ये यवक-बुबतियों के 
हृदय विदोीणु करनेवाले मनसिज के रकतविल्लिप्त नख हैं; नागकेसर के श्वेत 
पटल-शोभित पीले-पीले फूल मदनमहीपति के सुवर्णुदंडय॒क्त छत्र की छवि 
धारण किए हैं; पाठल-पुष्पों पर मिली हुईं भौरों की टोली देखकर अनुमान 
होता है कि कामदेवता का तूणीर (तरक्स) है; संसार को विगलित और 
लजित देखकर ही मानो तरुण (नया) करुण का श्वेत पुष्प हँस रहा है; 
विरहियों को वेधने के लिए कुंत (भा्ते) के समान खमुँहवाले केतकपुष्पों ने 
दिशाओं को विषम कर दिया हैं; माधवी के परिमल से वसनन्‍्त-काल ललित 
और नवमालती तथा जाती-पुष्पों से शोमित हो गया है; तरुणों के अकारण 
बन्धु, मुनिमन के मोहक तरुण रसाल वृक्ष इस वसन्‍्त-काल में हिलतो हुई माघवी 
लता के आलिंगन से पुलंकित हैं। ऐसे समय में समीपवर्ती यमुनाजल से पवित्र 
ओर शीतल बृन्दावन में भगवान यवतियों के साथ खेल रहे हैं-- 
उन्मदमदनमनोरथपथिकवधूजनजनितविलापे । 
अलिकुलसंकुल कुसुमसमूहनिराकुल *कुलकलापे || विह० ॥ 
सृगमदसौरभरमसवशंवदनवदलमालतमाल्ते । द 
यूवजनहृदयविदारण मनसिजनखरुनि जिंश कजा ले ॥ विह० ॥ 
.. मदनमठहीपतिकनकद्‌ डरुचिके शर कुसुमविका से । 
...  मिलितशिलीमुखपाटलपठलकृतस्मर्तूणविलासे | विह० ॥ 
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विगलितलज्ञितजगदवलोकनतरुणकर णक्व॒तह्यासे |. 
विग्हिनिकृन्तनकु तमुखाक्ृतिकेतकदन्तुर्ताशे ॥ विह० ॥ 
माघविकापरिमलललिते नवमाततिजातिसुगंधो । 
मुनिमनसामपि मोहनकारिणि तरुणाकारणबन्धों || विह० || 
. स्फुरदतिमुक्तलतापरिरम्भण सुकुलितपुलकितचूते | 
 बृुन्दावनविपिने पंरिसरपरिगतयमुनाजलपूते || विह० ॥ 
: श्रीजयदेवकवेरिवमुद्यति हरिचरणम्सृतिसारम। 
. सरसवसन्तसमयवनवणुनमनुगतमदनविकारम्‌ |। विह० ॥| 
सखी ने आगे चलकर “थअ्रनेकनारीपरिरंभसंभ्रमस्फुरन्मनोंदारि विल्ास 
लालसं?” भगवान्‌ को दिखाते हुए जो कुछ कह्दा उससे किसी भी प्रेमिका की 
प्रेम-जलालसा शिथिल्ल पढ़ सकती थी। भगंवान्‌ का रूप सचमुच दर्ष्यां का 
उद्देलक था--उनका नील कलेवर चंदन से चित था, उस पर पीत वस्त्र 
लहरा रहा था, इन दोनों के ऊपर वनमाला बहार दे रही थी, गएडस्थल' पर 
लटके हुए माणकु'डल केलि के वेग से हिल रहे थे । इस प्रकार हँसते हुए. 
. श्यामसु दर मुग्ध ब्रजांगनाश्रों के साथ केलि कर रहे थे-- 


चन्दनचचितनीलकलेवरपीतवसनवनमाली द 
केलिचलन्मणिकु डलमंडितण्गडयूग$ स्मितशाली । 
हरिरिह मुग्धवधूनिकरे विल्लातिनि विलसति क्ेलिपरे । 


राधिका ने और भी सुना--सबको अ्रनुरंजित करके आनंद देते हुए, 
.._ नील कमल की श्रेणी के समान सुदर अ्रंगों से अनंगोत्सव-समारोह में लगे 
.. हुए, सच्छंद भाव से ब्रजललनाशों द्वारा आलिंगित मुग्ध माघव इस वसन्त में 
. साक्षात्‌ श्गार की माँति क्रीड़ा कर रहे हैं... क्‍ 
; ... विश्वेषामनुरंजनेन जनयन्नानन्दमिन्दीवर- 

..... श्रेणीश्यामलकोमलैरुपनयन्नंगैरनंगोत्सवम्‌ ; 

..... स्वच्छन्दं ब्रजसु दरीभिरमितः प्रत्यंगमालिंगितः 
...... अंगार सखि मूतिमानिव मधोौ सुग्धो हरि; क्रीड़ति | 
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इतना पर्याप्त था । अपने प्रेम का पराभव देखकर राधिका ठिठक 
गई । वे उलठे पांव लौट आईं । पर हाय! इस लौठने मे जो कसक थी, 
जो टीस थी, उसे क्या किसी ने देखा १ अपना सवस्व॒ लेकर चली हुईं, पर| 
प्रेम के सिंहद्वार से लौटती हुई, प्रणयिनी के ह्दय को किसने समझा है ? राधा ' 
का सारा ह्ृदय-सौंदय यहीं फूट पड़ा है। पारखी जयदेव ने उसे देखा था । 
पास ही एक लताकुज था, मधुत्रतों की मंडली उस पर गंंजार कर रही 
थी, उसी में छिपी हुईं दीन राधिका सखी से बोलीं । उनका हृदय बैठ चुका 
था। जिसे एकमात्र अपना ही घन समझ रखा था उसे गोपवघुशञ्रों से समाबूत 
देखकर वे कातर हो उठी थीं | फिर भी बोलीं-- 

क्वचिदपि लताकुजे ग़ुतः,;- गांउदी ; 
मुखरशिखरे लीना दीनाइप्युवाच रहः सखीम । 

राधिका ने जो कुछ भी कहा वह मानिनी प्रणयिनी के योग्य नहीं है। 
उसमें एक कातरता है, डसमे एक दुर्बलता है। कातरता का कारण प्रिय- 
समागम की उत्कट लालसा है और दुबंशता का कारण प्रेम की अ्रनन्यता । 
वें कहती हैं-+- 

है सखी, रास में विल्लास करते हुए, नम केलि से मुसकुराते हुए 
भगवान्‌ को मेरा मन स्मरण कर रहा है। कैसे थे वह सुंदर श्याम ! 

वे मोहन वंशी बजा रहे थे, जिसकी ध्वनि श्रघर-सुधा के संचार से 
आर भी मधुर हो उठी थी; दगंचल और मं।लिदेश चंचल दो रहे थे; इसीलिये 
कपोल' पर लटके हुए श्राभूषण भी हिल रहे थे -- 

सचरदधरसुधामधुग्व्वनिमु वरितमोहनवंशमू ; 
चलितद॒गंचलचंचलमौलिकपोलविलोलवतंसम्‌ । 
रासे हरिमिहद विहितविलासम 
स्मरति मनो मम कृतपरिहासम । 

चंद्रकार चिह्नों से खचित सुंदर मयूरपक्ष॒ के मंडल से उनका केश 
वेष्टित था, प्रचुर इंद्रघनुष से अनुरंजित सान्द्र स्निग्व सेघ की भाँति उनका 
वेश बड़ा ही प्रियद्शन था-- 
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. चंद्रकचारुमयुरशिखंडकमंडलवलयितके शम्‌ | 
: प्रचुग्पुरंदरघनग्नुरंजितमेटग्मुद्विस्सुवेशम्‌ ॥ रासे० ॥ 
. गोपवधूटियों के मुखचु घन में उन्होंने उनको लोभ प्राप्त कर दिया 
था, उनके बन्धुजीव पुष्पों के सामान लाल-लाल मधदुर-पहल्‍लवों पर मुसकुशहट 
की शोभा उल्लसित हो रही थी-- 
गोपकदम्बनितम्बवतीमुखचुम्बनलं भितलो भम्‌ । 
बन्धुजीवलघुराधरपल्‍्लवमुल्लसितस्मितशो भम्म्‌ ॥ रासे० | 
विपल रोमांच से कंटकित भुजपल्‍लवों द्वारा उन्होंने अनेक गोपागनाओं 
का आलिंगन किया था, उनके हाथों, चरणों और हृदय-देश पर जो मणियों 
के अलंकार थे उनकी किरणों से अंधकार नष्ट हो रहा था-- 
विपुलपुलकभुजपल्‍लववलयितब्रल्लवयुवातिसह खम्‌ ; 
करचरणोरसि मशणिगणभूषणकि' णविभिन्नतमिस्तम | 
उनके ललाट पर का चन्दन मेघ-पटल पर चलते हुए चंद्रमा की 
शोभा का तिरस्कार कर रहा था, केल्लि विशेष से उनके हृदय की कठोरता 
प्रकट-सी हुई जा रही थी-- 
जलदपटलचलदिनन्‍्दुविनिन्‍न्दकचन्दनतिलकललागम ; 
पीनपयोधरपरिसरमद्ननिदयहदयकपाटम । द 
मणि-निर्मित मकर-से मनोहर कंडल से उनका गरण्डस्थल सुशोमित 
था, वे पीत वस्त्र धारण किये हुए थे | मैं उनकी सहज उदारता इसीसे अ्रनु- 
मान कर सकती हूँ कि मुनिगण, मनुष्य, देवता और राक्षसों का परिवार भी _ 
उनका अनुगत है--- द 
मणिमयमकरमनोहर कुंडलमंडितगंडमु दाग्म; 
पीतवसनमनुगतमुनिमनु जसुरासुरवरपरिवास्म्‌ । हर 
... विशद कदम्ब-तरु के नीचे सम्मिलित जनों के कलिकलुष को वे शमन 
. कर रहे थे और मुझे भी तरंगित प्रेमदश्टि और मन से रमण कर रहे थे-- 
विशदकदम्बतल्ते मिलितं कलिकलुषरभयं शमयन्तम, 
मामपि किमपि तरंगदनंगहशा मनसा रमयन्तम्‌ । 
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यह सब जानकर मी राधिका अत्यन्त कातरतापूचंक सखी से आथना 
करती हैं कि मुझे कृष्ण से मिला दे-- 
सखि हे फेशिमथनमुदाग्म | 
रमय मया सह मदनमनोरथभावितया सविकारम्‌ । 
क्या हुआ अगर वे बहु-वल्लभ हैं, क्या हुआ श्रगर वे हमारे प्रेम की 
चिता नहीं करते--हम तो उन्हींकी हैं। उनके बिना कोई गति नहीं ।॥ 
ब्रजसुंद्रीगण से आदत हो, तो भी मै उन्हें देखकर प्रसन्न हूँगी-- 
'गोविद॑ ब्रजसु दरीगणवृत् पश्यामि दृष्यामि च। 
यही राधिका के हृदय की दुल्लता है| इस दुबलता के कारण दी 
उनका प्रेम इतना वेगवान्‌ हो सका है| इसी कातरता की आँच में तपकर यह 
सोना निखर पड़ा है। 
भगवान भी राधिका को न पाकर उदास हो गए थे | उनका विरह भी 
बढ़ा ममभेदी है। यमुना तीर के वानीर निकुंज ( वेन्रवन ) में वे चुपचाप 
बैठे थे । राधिका की सखी वहीं जाकर उनकी प्रियतमा का वर्णुन करती है-- 
हे माधव, वह तुम्हारे विरह से कावर है। वह भावना से तुम्ही में लीन 
हो गई है--छिप गई है | शायद उसे मनसिज्ञ के बाणों से डर लगता है--- 
सा विरहे तव दीना । 
माधव मनसिजविशिखभयादिव भावनया त्वयि ल्ीना । 
बह चन्दन की निंदा करती है, अधोर भाव से चन्द्रमा की किरणों से 
दुःख पा रही है। मलय पव॑त से, जहाँ पर सर्पों का वास है, आई हुई हवा 
को विष की तरह समझती है। उसके हृदय पर अनवरत प्रम के देवता के बायों 
की वर्षा हो रही है। उसी हृदय में तुम्हारा निवास है | इसीलिये अपने विशाल 
हृदय को सजल नलिनी-दल के जाल से घेर कर कवच बना रही है। उसका 
विचार है कि ऐसा करके वह तुम्हें उन बाणों के आधात से बचा लेगी । बह 
विशेष वित्तास-कला के लिये गनोदर कुसुम-शवनों की रचना कर रही है। पर 
इसलिये नहीं कि डससे आराम मिलेगा | उस विरहिणी को आराम कहाँ १ ये 
कुसुम-शयन तो उसके लिये बाणशय्या के समान हैं। तथापि वह इनकी रचना 
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कर रही है| इस दःख की तपस्या वह तुम्हारे परिरंभ ( आलिगन ) सुख की 
प्राप्ति के लिये कर रही है--- 
अविर्लनिपतितमदन शरादिव भवदवनाय विशालम्‌: 
स्वह्नदयमंणि वर्म करोति सजलनलिनीदलजालम । 
कुसुमविशिख शरतल्पमनल्पविल्ञलासकलाकमनीयम ; 
... बत्रतमिव तव परिरंभसुखाय करोति कुसुमशयनीयम । क्‍ 
उसके मुखकमल के विलोचनों से सदा जलधारा चला करती है,देख- 
कर जान पड़ता है मानो राहु के दाँतों सें दलित चन्द्रमंडल से अम्नत की. 
धारा मर रहो हो । एकान्त में कस्तूरी से आपका चित्र बनाती है, उसमें आप 
कुसुम-शर के रूप में चित्रित होते हैं; नीचे मकर का चित्र बनाती है ओर 
आपके हाथ में नयी आआम्र-संजरी का बाण दे देवी है | इस प्रकार आपको 
प्रशाम किया करती है--- 
वहति च चलित विलोचनजलभरमाननकमलमुदारम ; 
विधुमिव विकटठविधुन्तुददन्तरलनगलितामृतधारम |. 
बिलखति रहसि कुरंगमदेन भवन्तमसमशरभूतम्‌ ; 
प्रणमति मकरमधों विनिधाय करे व शर नवचूतम्‌ । 
प्राधव, आप दराप अर्थात दलभ हैं फिर भी ध्यान की तन्‍्मयता से 
आपको सामने ही कल्पना करके विल्लाप. करती है, हसती है, विधषांद करती है 
चलती है, आनंदित होती है। पद-पद पर कहती है--हे माघव, मैं तुम्दारे 
चरणों पर पड़ी हूँ; तुम्हारे विमुख होने पर श्रस्नत का निधि यह चंद्रमा भी मेरे 
शरीर में दाह उत्पन्न करता है-- . ' 
ध्यानलयेन पुरः परिकरृप्य भवन्तमतीव दुरापम; 
विल्ञपति हसति विषीदति रोदिति चंचति घुंचति तापम । 
प्रतिपदर्भिदमपि निगद॒ति माधव तव चरणे पतिताहम; 
त्वयि विमुखे मयि सपदि सुधनिधिरपि तनुते तनुदाहम । क्‍ 
इसी सगे के अगले गान से राधिका का विरहोन्माद स्पष्टतर हो 
उठा है। वे अपने वक्तुःस्थल पर के पुष्पह्दार को भी अपने कृश शरीर की. 
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भोति ही भार समझ रही हैं; सरस घन चन्दन-पंक को सश्शंक भाव से विषः 
की तरह देख रही हैं; मदनाग्नि से तपे हुए की तरह गर्म गर्म दीघ श्वास ले रही 
हैं; जलकण से भरे, नालहीन नल्िन के समान नयनों को इधर-उधर फेक रही 
हैं; साथंकाल कपोल-तल पर से हाथ नहीं हटातीं; इस प्रकार आधा ही दिखाई 
देनेवाला उनका मुह स्थिर नवीन चन्द्रमा की तरह दिखाई देता है; नयनगोचर 
पुष्पशय्या को भी अग्नि की तरह देखती हैं ओर सकाम भाव से कृष्ण-कृष्णा 
जप रहीं हैं क्योंकि उन्हें विरह-वेदना से मरए की आशंका हो गई है--- 
स्तनविनिहितमपि हारसुदारम; 
सा मनुते कृशतनुरिव भारम । 
राधिका तव विरहे केशव | 
सन गा नी मलयजपंकम | 
पश्यति विषनिव वपुप्रि सशंक्म्‌ ॥ रा० 
श्यसितपवनमनुपमपरिणाहम्‌ । 
मदनददनभिव वहति सदाहम्‌ || रा० 
दिशिदिशि किरति न 77» , -,। 
नयननजिनमित्र विगनितना लन ॥ रा० 
त्यजति न पाणितत्तेन कपोलम । 
बात्शशिनमिव सायमलोलम || रा० 
नयनविषयमपि. किशलयतल्पम । 
गणयति विद्दितहुताशविकल्यन ।| र[० 
हरिरिति हरिरिति जपति सकामम्‌ । 
विरहृविहितमरणेव निकामम्‌ ॥ रा० 
श्रीजयदेवभणितम्िति ' गीतमू । 
सुखयतु केशवपदमुपनीतम्‌ ॥ रा० 
राधा का प्रेमोन्‍न्माद बड़ा करुणाजनक है-- 
सा रोमांचित सीत्करोति विल्पत्युकम्पते ताम्यति; 
ध्यायल्युद्श्रमति प्रमीलति पतल्वुद्याति मुच्छेत्यपि ॥ 
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भगवान्‌ की दशा भी वैसी ही थी | थे बारम्बार दीघश्वास ले रहे थे, 
उत्सुकवा के साथ बारम्त्रार चारों ओर देख रहे थे, कभी कंज से बाहर निकल 
आते, फिर कुछ गुनगुनाते हुए भीतर घुम जाते, विरद-दुःख से खिन्न हो रहे ये । 
एक बार शब्या-रचना करते थे, फिर व्याकुल भाव से चारों ओर से देखने 
लगते थे -राधिका-जैसी कान्ता के प्रिय श्रोकृष्ण विरह-वेदना से क्लान्त हो 
उठे थे-- 
विकिरति मुहुः श्वामनाशाः पुरो मुहुरीक्षते 
प्रविशति मुद्दुः कुज॑ गुंजन्मुहुबंहु ताम्यति ; 
रचयति मुद्दुः शय्यां पर्यांकुलं मुहुरीक्षते 
मदनकदनक्लान्तः कान्ते प्रियस्तव वतते ॥| 
यह प्रिय संवाद था | पर द्वाय | राधिका में इतनी शक्ति थी कि थे 
प्रिय को प्रसन्न करने के लिये जा सकें | चिरकाल से अनुरक्त राधिका विरद 
की सार सह-सहकर इतनी अशक्त हो गई थीं कि उनके त्िये' प्रिय के पास 
जाना भी असंभव था । 
सखी--मनसिज-मन्द गोविन्द से राधिका की दशा वर्णुंन करती है-- 
पश्यति दिशि दिशि रहसि मवन्तम्‌; 
तद्ध-मधुस्मधूनि पिच्रन्तम्‌ । 
नाथ दरे सीदति राधा वासगहे। 
हे नाथ, हे हरे, राधा वासगणह में कष्ट पा रही है| भावना से, अपने 
मधुर अ्धर-मधु को पान करते हुए आपको एकान्त में चारों ओर देख रही है | 
त्वदर्भिमरण रभसेन वलमन्ती | 
पतति पदानि कियन्ति चलन्ती || नाथ हरे० 
तुम्हारे पास आने के उत्साह से चल पड़ती है, पर कुछ ही पण चलकर 
गिर पड़ती है| है नाथ, राधा वासगह में कष्ट पा रही है। 
राधिका के कष्ट पाने का अ्रनुभान सहृदय पाठक स्वय॑ ही कर सकते 
हैं। जीवन का एकान्त आराध्य उनके वियोग में क्षीण हो रह्य है, और सारी 
शक्ति बटोरकर भी वे अभिसरण नहीं कर पातीं | सचमुच यह बड़ी कष्टकर 
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श्रवस्था है। इसी बीच विग्दिणियों का शत्रु चन्द्रमा आकाश के एक छोर पर 
दिखाई दिया । सखी शधिका का सन्देश लेकर माघव पास गई थी। उनके 
आने में कुछ विशेष देर नहीं हुईं, पर विरही के लिये समय का छोटे-से-छोटा 
अंश भी कल्प के समान होता हैं और फिर पक चुन्दरी-बरद-चनन्‍्दन-बिन्दु? 
इंदु भी आ उपस्थित हो तब तो कहना हा क्या है ! राधिका हताश भाव से 
कातर हो उठीं--- 


जान पड़ता है सखियों ने मुझे धोखा दिया | कथित समय तो बीत 
गया पर भगवान्‌ तो नहीं आए । हाय ! मेरा यह अ्रमल योवन व्यर्थ ही 
गया । मैं किसकी शरण जाऊँ, सखियों ने मुझे धोखा दिया! 


कथित समयेडपि हरिरदतृह न ययो बनम । 
मम विफलमिठममलरप्रमपि यौवनम ॥ 
यामि है कर्माह शरण सखीजनवचनवंचिता । 


जिसके अ्नुगमन के लिये रात में मैने गहन ब्रत का अनुष्ठान किया 
उसीने मेरे इस द्वदय को मदन-बाणों से विद्ध कर दिया | मुझ ( अभागिनी 
का ), जिसका शआ्रावास प्रियशून्य है, मरना ही अच्छा है, मूछित हो-होकर 
कहाँ तक मैं विरदह्मभि का ताप सहूँ १ -- 
यदनुगमभनाय निशि गहनमपि शीलितम । 
तेन मम दृदयमिदमसमशरकीलितम्‌ || यामि० ॥ 
मम मरणमेव वरमिति वितथकेतना। 
किमिति विषदह्मामि विरह्ानलमचेतना || यामि० ॥| 
हाय ! यह बसन्‍्त की मधुर रात्रि मुझे विकल कर रही है, कोई अन्य 
पुण्यशीला रमणी भगवान्‌ के समागम का सुख अनुभव कर रही है । हाय ! 
ये मेरे मशिनिर्मित अलंकार भगवान्‌ के विरह-अग्नि को धारण करने के 
कारण दोषमय हो गए हैं-- 
मामहह विघुरयति मधुरमघुयामिनी । 
कापि हरिमनुभवति कृतसुकृतकामिनी ॥ यामि० ॥ 


१५६ मध्यकालीन धम-साधना 


अहह कलयामि वल्लयाश्मनिभूषगम | 
हरिविरहदहनवहनेन वहुदूषणम्‌ || यामि० ॥ 
अति विकट है यह मदनबाण की लीला जिसके कारण यह माला भी 
मुझ कुसुम-कोमल शरीरवाली के हृदय में चोट कर रही है। हाय ! मैं तो 
इस विषम वन की ( भयावनी ) ': -- ।भरं का कुछ भी विचार न कर यहाँ 
ठहरी हुई हूँ, पर भगवान्‌ मुझे मन में भी नहीं याद करते-- 
कुसुमसुकुमारतनुमतनुशरलीलया. *। 
खगपि द्वृदि हन्ति मामतिविषमशीलया || यामि० ॥ 
अहमिद निवसामि न गणितवनवेतसा। 
स्मरति मधुसूहनो मामपि न चेतसा || यामि० ॥ 
तो क्‍या भगवान्‌ किसी अन्य गोप-ललना की ओर चले गए ! या 
साथियों ने उन्हें कला-केलि से अटका तो नहीं रखा कहीं वे गहन तिमिराकुल 
बन में भटक तो नहीं रहे हैं ? कहीं रास्ते में ही क्‍लांत होकर चलने में मेरे 
कान्त असमथ तो नहीं हो गये ! क्या बात है जो वे इस पूव निर्धारित मंजुल 
वंजु ( वेत्र )--लता के कुंज में नहीं अये-- 
तत्कि कामपिं कामिनीमभिसूतः कि वा कलाकेलिभि+-- 
बैद्धों बंधुभिरन्तरकारिणि बनाभ्यणु किमुद्श्राम्याति । 
कांतः क्लॉतमना मनागपि पथि प्रस्थातुमेवाक्षमः 
संकेतीकृतमञ्जु वजच्जुललता कुब्जेडपि यन्नागतः | 
जयदेव ने जिस विरहिणी का चित्र खींचा है उसमें विलासिनी ब्रजसुं दरी 
का रूप रह-रहकर स्पष्ट भकलक आता है। कवि की प्रतिज्ञा भी विज्ञास- 
कलावती इरिप्रिया के चित्रण की ही है। पहला पन्‍ना खोलते ही कवि अपना 
काव्य पढ़ने के लिये निर्मंत्रण देते समय दो शर्ते रखता दिखाई देता है। 
यदि हरिष्मरण में मन सरस हो, और यदि विलास-कला में कुतृहल हो, तब 
मधुर कोमलकाँत पदावली वाली जयदेव की सरस्वती को पदढो--- 
यदि हरिस्मरणेसरस मनो 
यदि विलासकलासु कुतूहलम । 
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मधुर कोमलकांतयदावल्लीं 
शुणु॒_तदा जयदेवसरस्वतीम | 
अगर इन दोनों में से कोई एक भी शर्ते पूरी न हों, तो जयदेव की 
सरस्वती का श्रानंद उठाना असंभव है। जयदेव की विज्ञासिनी राधा और 
कितव कृष्ण की विज्ञास-कल्ला वस्तुत: आ्राधी भी नहीं रहेगी अगर राधिका को 
एकांत प्रेम-निर्भर भक्त के रूप में न देखा जाय । भगवान्‌ की प्राप्ति के लिये 
जयदेव की राधा इतनी व्याकुल हैँ कि वे सभी कारण जो सांसारिक रमणियों 
की विरक्ति के साधन हैं उन्हें प्रेम के मार्ग से विचलित नहीं कर सकते ! 
यह कुसुम-कोमल शरीर विरह-ताप को अ्रधिक सहन कर ही नहीं सकता। 
शधिका कहती हैं-- 
नायातः सखि निर्दयों यदि शठस्त्वं दूति कि दूयसे ! 
स्वच्छुंदं बहुवल्‍लभः स रमते कि तत्न ते दृषणम ! 
पश्यादय प्रियसंगमाय दयितस्थाकृष्यमाणं गुणेः 
उत्कठार्तिभरादिव स्फुटदिदं चेतः स्वयं यास्यति ॥ 
क्षण भर के विलंब में भी जो चित्त उत्कंठाति के बोक से फट पड़ता 
. है उसकी सुदूर प्रवास के वियोग की अवस्था कल्पना से भी परे है | इसीलिये 
कहते हैं कि इस सृणाल-तन्तु को जयदेब ने प्रखर ग्रीष्म के ताप में न रखकर 
अच्छा दी किया है--अच्छा ही किया है ! 


३०, सूरदास की राधिका 


सूरदास ने राधिका के जिस रूप का चित्रण किया है उसकी तुलना 
शायद ही किसी अन्य भक्त के चित्रण से की जा सके | चिर-साहचर्य और 
'बाल्य- सख्य की भूमिका के ऊपर प्रतिष्ठित यह राधिका अथवा उपमान स्वयं 
ही हो | इस प्रेम का कोई पटतर नहीं है। बाल लीला के समय ही एक दिन 
श्री कृष्ण ब्रज की गलियों में खेलते निकल पड़े । उस दिन उन्होने नीलवख्र- 
समावृता राधिका को देखा । वे यमुना के तोर पर छोटी-छोटी बालिकाश्रों के 
साथ खेलने आई थीं | सूरदास के श्याम उन्हें देखते ही रीक गए, नैन से नैन 
मिल्ले और ठगोरी पड़ गई--नेन नैन मिलि परी ठगोरी" | संघ्कृत के कवि ने 
एक प्रकार की ठगोरी का वशुंन किया है, तिसमें श्यामसुन्दर को देखते ही 
राधिका कुछ ऐसी ठगी गई थीं कि खाली वतंन में द्वी दही मथने लगी थीं और 
उधर श्यामसुन्दर ऐसे भूले कि गाय के भ्रम से बैल को दुद्दने बैठ गए थे* | 
१ खेलन हरि निकसे अज खोरी । 
कटि कछुनी पीतांबर ओढ़े हाथ लिये भोरा चक डोरी । 
मोर सुकुट कुण्डल खवननि पर द्सन दमकि दामिनि छुबि छोरी । 
गये श्याम रवितनया के तट श्रंग लसत चंदन की खोरी । 
ओ्चक ही देखी तह राधा नयन विशाक्ष भाल दिये रोरी । 
नील वसन फरिया कटि पहिरे बेनी सीस रुचिर मकमोरी । 
संग लरिकनी जि इत श्रावति दिन थोरी अ्रति छुत्रि तन गोरी 
सूरश्याम देखत ही रौमे नेन नेन प्रित्षि परी ठगोरी ॥ 
२ राधा पुनातु जरदच्युतदत्तचित्ता 
संथानमाकत्रयती . दधिरिक्तपात्र । 
यस्या मुखाम्बुजसमपितलोलदष्टि- 
देवो5पि दोहनधिया दृषभं दुदोह ॥ 
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यह ठगौोरी और तरह की थी। इसमे कहीं ऋिकक या संकोच का लेश 
भी नहीं था, सो श्याम ने देग्वा और परिचय पूछा--्यों जी तुम कौन हो, 
किसकी लड़की हो ! तुम्हें तो ब्रज की गलियों मे कभी खेलते नहीं देखा? | 
राधिका ने उत्तर में कहा, क्‍यों हम आें ब्रज की गलियों में | हम तो अपनी 
ही पौर पर खेलती रहती हैं, सुना हैं नंद का ढ था बड़ा चोर है, किसी का दही 
चुरा लेता है, तो किसी का मक्खन ले भागता है।! श्याम ने हँसते हुए 
कद्दा-- “भला मैं तुम्हारा क्या चुरा लूंगा जो तुम खेलने नहीं जातीं ! तुम तो 
दही बेचने जाती नहीं। चलो न खे तने चलें । हमारी तुम्हारी जोंड़ी अच्छी 
रहेगी |! सूरदास के श्याम रसिकशिगरोमणि हैं | भोली राधिका बातों में भूल 
गईं। बिचारी को पता नहीं चल सका कि दही से भी बड़ी चीज--उनका 
हृदय-- इस अजोब चोर ने बातों ही बातों हर लिय[--- 
बूकत श्याम कौन तू गोरी । 
कहाँ रहति काकी है बेटी, देखी नहीं कहेँ ब्रजखोरी? | 
'काहे को हम ब्रच्न तन आतबति, खेलत रहति आपनी पौरी? | 
सुनत रद्दति श्रवनन नंद ढोटा करत रहत माखन दधि चोरी? | 
“ुर्दरों कहा चोरि हम लैहें, खेलन संग चलो मित्ति जोरी' । 
सुर्दास प्रभु रसिक शिगेमणि बातनि भुलइ राधिका गोरी । 
यह प्रथम दशन था पर प्रेम की उलभकन यहीं शुरू हो गई | राधिका मनही 
मन उलमक गईं | उन्हे अब घर अच्छा नहीं लगता, चित्त नये खेल के साथी 
के लिये व्याकुल हो जाता है | माता से बरात्र दोह़नी माँगती रहती हैं, उद्देश्य 
है खरिक में नये साथी से मिलना " । अब उन्हें भगवान्‌ के बिना कहीं अच्छा 
१ नागरि मनहि राई अरुफाइ । 
झति विरह्द तन भई व्याकुल घर न नेक सुहाह । 
श्यामसुन्दर मदनसमोहन मोहिनी-सी लाइ। 
चित्त 5ज्वतल कुआरि राधा खान पान भुलाइ । 
कबहूँ विलपति कबडुँ विहंसति सक्ुचि बहुरि लजाइ । 


*१६ ० मध्यकालीन पर्भ-तानना 


नहीं लगता, एक साथ छाया की भांति लगी रहती हैं। गुरुजन इस नयन-मन- 
हारी जोड़ी को देखकर उल्लसित होते हैं। कभी वृषभानु का और कभी नंद 
का घर इस युगलमूर्ति के पवित्र हास्य से उद्भासित होता रहता है। खरिक 
में भी राधाकृष्ण, यमुनातट पर भी गधाक्ृष्ण, ब्रज की गलियों में भी राधा- 
कृष्ण, जहाँ देखो वहों राधाकृष्ण--यशोदा ने राधिका को देखा और 
'आनन्दगद्गद्‌ होकर पूछ बैठीं-- 
नामु कहद्दा है तेरो प्यारी । 
बेटी कौन महर की है तू कहि सु कौन तेरी महतारी ॥ 
धन्य कोख जेहि तोको राखयों धन्य घरी जिहिं तू अवंतारी | 
धनि पिंतु मातु धन्य तेरी छुवि, निरखति यों हरि की महतारी ॥ 
राधिका का परिचय पाकर यशोंदा माता ने उन्हें अ्रच्छी, तरह संवार 
“दिया? , बोलीं--जा अरब श्याम के संग खेल* । इस प्रकार बालकाल्ञ से ही 
राधिका और कृष्ण का प्रेम सहज स्वाभाविक रूप में विकसित होता है, तथापि 
दोनों के मन मे एक दूसरे के लिये एक विषम उत्सुकता रात-दिन बनी रहती है। 
जननि सो दोहनी माँगति बेगि दे री माह । 
सूर प्रभु को खरिक मिलिहो गये मोहि छुलाइ । 
१ जसुमति राधा कुँआरि संवारति । 
बड़े बार श्रीवन्‍्त सीस के भ्रेम सहित ले ले निरवारति ॥ 
मांग पारि बेनीहिं सवारति गँधी सुन्दर भाँति । 
गोरे साज्ष विदु चंदन मानो इन्दु प्रात रवि कान्ति । 
सारी चीर नई फरिया ले अपने हाथ बनाइ ॥ 
अंचल सो मुख पोछि अंग सब आपुष्टि ले पहिराह । 
तिल चाँवरी बतासे मेवा दिये केअरि की गोद । 
सूर श्याम राधा तन चितवत जसुमति मन सन मोद ॥ 
२ खेलो जाइ श्याम सेग राधा | 
यह सुनि कुँअआरि हरख मन कीन्हों मिट गई अन्तर बाधा ॥ 


“जन असकन न+ जन «++म ०३. 
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राधिका शुरू से ही तद्गतचित्ता होकर भगवान्‌ से प्रेम करती हैं। वे मन ही 
मन अपने अन्तर्यांमी श्याम से कहती हैं कि तुम साक्षी हो, मै तुम्हारे सिवा 
ओर किसीको नहीं जानती, मां-बाप तो कुलमर्यादा को ही ध्यान में रखते हैं, 
चे तुम्हें क्या जानें १-- 
राधा विनय करति मनहीं मन सुनहु श्याम अन्तर के यामी । 
मातुपिता कुल-कानिहिं मानत तुमहिं न जानत हैं जगस्वामी ! 
यह विलाम-कलावती की प्राथना नहीं है, यह भक्त की कामना है, जो 
अपने आराध्य के अतिरिक्त और किसीको नहीं मानना चाहता । यह एकान्त प्रेम 
है, यह प्रेम आकसरिमिक नहीं है, दीर्घधकाल के साहचरय से उत्पन्न यह प्रेम अपना 
उपमान आपही है| भवभूति ने राम और सीता के प्रेम में दीघ साहचयजनित 
इस गाढ़ता का दशन पाया था! , सूरदास ने राधिका के प्रेम में उसी प्रेम की 
पराकाष्ठा देखी थी : 
मन मघुकर पद कमल लुभान्यों | 
चित्त चकोर चंद्रनख अंटक्यों इक टक पल न भुलान्यों ॥ 
ओर 
श्याम सखि नीके देखे नाहीं । 
चितवत ही लोचन भरि आए बारबार पछिताहीं । 
कैसेहू करि इक टक राखति नैकहि में अकुलाहीं । 
निमिष मनो छुवि पर रखवारे ताते अ्रतिहि डराहीं | 


ग्रेम-वैचित्त्य 


राधिका के मुख से ही इस प्रेम का इतिहास श्रवणीय है, ओर कोन 
उस अजीब दुख को समझ सकता है ? जत्से भगवान के साथ उनका परिचय 


कैलडन>- का ० कम अउककक.. "अल... सनी नननाननन कटे बकउनावमन जता गन ततीत कल. ता. अन्‍॑ 


3 किमपिकिमपि मंदमंदमासत्तियोगादविरलितकपोल जल्पतोरक्रमेण । 
अशिमिलपरिरंभव्याएतेकेकदाप्णो रविदितगतयामा रात्रिरेवं ब्यरंसीत्‌ ॥ 
२१ 


१६२ मध्यकालीन घर्म-साधना 


हुआ है तभी से वे चेरी की भॉाति साथ-साथ रही है पर प्रेम की प्यास 
कहाँ मिटी [--- 
सुनु री सखी, दसा यह मेरी । 
जब ते मिलते श्यामघन धंदर संगहिं फिरत भई जनु चेरी। 
नीके दरस देत नहिं मोको अंगन प्रति श्रनंग की टेरी । 
चपला ते अ्तिहदी चंचलता दसन दमक चकचौोध घनेरी | 
चमकत अंग, पौतपट चमकत, चमकति माला मोतिन केरी | 
“सूरः समु्ति विधना की करनी अ्रति रस करति सोंह मुँह तेरी ॥ 
यह प्रेम-वैचित्य का चरम निदशन है | प्रिय के अति निकट रहने पर 
भी प्रेमोत्कर्ष के कारण प्रेमी को वियोग-कथा की जो अनुभूति होती है उसे 
अम-वैचित्त्य कहते हैं । प्रेम का उत्कर्ष ही इसका कारण है। रूप गोस्वामिपाद 
ने इसके उदाहरण में बताया है कि श्रीकृष्णचंद्र के सामने होते हुए भी 
तीव्रानुराग वश वियोग-व्यथा को श्राशंका से राधिका हतबुद्धि हो गईं थीं, 
उन्हें चक्कर आ गया । दॉतो में तिनका दबाते हुए बोलीं, हे सखि, मेरे प्रिय 
को दिखाओ | उन्होंने कुछ ऐसी चेष्टा की कि स्वयं श्रीकृष्ण भी विस्मित 
हो रहे :--- 
श्राभीरेन्द्रसुते स्फुर्यपि "बन्ीजाड-गोभपा 
विश्लेपज्वस्सम्ददा विवशधीरत्यन्तमुद्घणिता । 
कान्त॑ में सखिदशयेति दशनैरुद्धूशशष्पांकुरा 
राधा हन्त तथा व्यचेष्टत यथा ऋृष्णोः्प्यभूद्विस्मित+ | 
परन्तु मेरा विश्वास है कि गोस्वामिपाद को सरदास के पदों से परिचय 
होता ( सरदास कुछ परवतों हैं ) तो ये सरदास से ही कोई पद उद्धत करते 
शायद वे इस पद को उद्धत करतेः-- 
राधेहिं मिलेहु प्रतीति न आवति | 
यदपि नाथ विधुवदन विल्ोकति दरसन को सुख पावति। 
भरें भरि लोचन रूप परमनिधि उर में आनि दुरावति। 
विरह-विकल मति दृष्टि दुहूँ दिसि सचि सरधा ज्यों घावति ॥ 
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चितबत्‌ चकित रहति चित अन्तर नैेन निमेष न लावति | 
सपनों आहि कि सत्य ईंश बुद्धि वितक बनावति | 
कबहुँक करति विचारि कोन हों को हरि केहि यह भावति | 
सर प्रेम की बात अटपटी मन तरग उपजावति | 
या फिर इस पद को उद्धत करते-- 
यद्यपि राधिका हरि संग । 
हाव भाव कठाच्छु लोचन करत नाना रंग । 
हृदय व्याकुल्ल घीर नाहीं वदन कमल विलास । 
तृषा में जल जाम सुनि ज्यो अधिक अधिकहि प्यास | 
श्याम रूप अपार इत उत लोभ पटु विस्तार । 
सर? मिलत न लद्त कोऊ दहनि बल-अधिकार ॥ 


या फिर ओर कोई पद उद्धत कर लेते | सरसागर में उन्हें उत्तम-से-उत्तम 
उदाहरण मिल जाते | यह वैचित्त्य अत्यन्त सहज और अत्यन्त सुकुमार है। 
सचमुच ही ब्रजराजकुंवर और राघारानी का यह अपूव प्रेम लोकोत्तर ही है। 
जब युगुलमुर्ति का मिलन होता है सारी वनस्थली थकित-सी होकर निर्निमेष 
'भाव से शोभा के इस अपार समुद्र को देखा करती हैं श्रोर इस मिलन-संगीत 
को गाते-गाते सूरदास जैसे रुकना ही नहीं जानते । 


राधा का ग्रेमभाव 


प्रेम के इस स्वच्छु और माजित रूप का चित्रण भारतीय साहित्य में किसी 
आर कवि ने नहीं किया । यह सूरदास की अपनी विशेषता है। वियोग के समय 
राधिका का जो चित्र सूरदास ने चित्रित किया है वह भी इस प्रेम के योग्य है। 
वियोग के समय राधिका के मिलन-समय की मुखरा लीज्ञावती, चंचला और 
हंसोंड़ राधिका वियोग के समय मौन, शानन्‍्त और गम्भीर हो जाती हैं। उद्धव 
से अन्यान्य गौपियां काफी बक-भक करती हैं। पर राधिक वहों जाती भी 
नहीं | उद्धव ने श्री कृष्ण से उनकी जिस मूर्ति का वणुन किया है उससे पत्थर 
भी पिघल सकता है। उन्होंने राधिका की आंखों को निरन्तर बहते देखा था, 


१६४ मध्यकालीन धर्म-साधना 


कपोल-देश वारि-घारा से आर था, मुखमर्डल पीत हो गया था, आंखें घंस 
गई थीं, शरीर कंकाल-शेष रह गया था। वे दरवाजे से आगे न बढ़ सकी 
यीं। प्रिय के प्रिय वयध्य ने जब संदेश माँगा तो वे मूर्ड्छित होकर गिर 
पड़ीं | प्रेम का वही रूप जिसने संयोग मे कभी विरदह्ाशंका का अश्रनुमान नहीं 
किया वियोग में इस मूर्ति कों धारण कर सकता है। वास्तव में सूरदास की 
राधिका शुरू से आखिर तक सरल बालिका हैं। उनके प्रेम में चंडीदास 
की राधा की तरह पद-पद्‌ पर सास-ननद का डर भी नहीं है, ओर विद्यापति 
की किशोरी राधिका के समान रुदन में हास और हास में रुदन को चातुरी 
भी नहीं है। इस प्रेम में किसी प्रकार की जटिलता भी नहीं है। घर में, 
वन में, घाट-पर, कदम्घतले, हिंडोरे पर,--जहाँ कहीं भी इसका प्रकाश हुआ 
है वहीं पर अपने आप में ही पूर्ण है। मानो वह किसी की अपेक्षा नहीं 
रखता ओर न कोई उसकी खबर रखता है। राधिका के इस रूप का परिचय 
पाने के लिये हमें कुछ और भी पदों को देखना होगा । मैने अपनी पुस्तक 
'सुर-साहित्य” में इस बात की कुछ विस्तृत चर्चा की है। यहाँ यथासंभव 
संतक्तेप में कह रहा हैं । 

सूरदास जब अपने प्रिय विषय का वर्शान शुरू करते हैं तो मानो श्रलंकार- 
शास्त्र हाथ जोड़कर उनकेपीछे-पीछे दौड़ा करता है । उपमाश्रों की बाद श्रा जाती 
है, रूपकों की वर्षा होने लगती है। संगीत के प्रवाह में कवि स्वयं बह जाता है। 
वह अपने को भूल जाता है । काव्य में इस तन्मयता के साथ शास्त्रीय पद्धति का 
निर्बाह विरल है | पद-पद पर मिलनेवाले अ्रलंकारों को देखकर नी नोई अनुगान 
नहीं कर सकता कि कवि जान-बूककर अलंकारों का उपयोग कर रहा है। पन्ने 
पर पन्ने पढ़ते जाइये, केवल उपमाओ्रों और रूपको की घटा, श्रन्योक्तियों का 
ठाठ, लक्षणा और व्यज्ञना का चमत्कार,--यहाँ तक कि एक ही चीज दो-दो, 
चार-चार, दस-दस बार तक दुदराई जा रही है,--फिर भी स्वाभाविक और 
सहज प्रभाव कहीं भी आहत नहीं हुआ । जिसने सूरसागर नहीं पढ़ा उसे यह 
बात सुनकर कुछ अजीब-सी लगेगी, शायद्‌ वह विश्वास ही न कर सके, पर 
बात सही है। कावध्यगुणों की इस विशाल वनस्थली में एक अपना सहज 
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सौंदर्य है। वह उस रमणीय उद्यान के समान नहीं जिसका सौंद्य पद-पद पर 
माली के कृतित्व की याद दिल्लाया करता है बल्कि उस अक्लत्रिम वन-भूमि की 


भाँति है जिसका रचयिता रचना में ही घुल-मिल गया है । 
राधा और कृष्ण के इस मिलन-सुख के भीतर अचानक दुःख का 


दर्शन हुआ | कंस के दूत अक्रूर एकाएक किसी भयानक धूमकेतु की भाँति 
उदित हुए | बिना पूर्णिमा के ही चंद्रमा पर ग्रहण लग गया--विनु परबरहि 
उपराग आजु हरि, तुम है चलन कह्यो !! जिसने जहाँ सुना वह वहीं व्याकुल 
हो रहा | ब्रज के युवतियों की तो मत पूछिए | वे चित्र-लिखित-सी हो रहीं, जो 
जहाँ थी, वहीं उसकी पलकों में टक लग गई, इन्द्रिय-व्यापार-रुद्ध हो रहे, सभी 
स्तन्ध, सभी हतचेवन ! सूरदास ने राधिका की दशा की ओर इशारा भर कर 
दिया है वे जानते थे कि ब्रज लाड़िली के चित्त पर इस आकस्मिक उल्कापात 
का जो फल हुआ था वह वर्णान के अतीत है। सूरसागर में इस प्रसंग में 
जितने पद आए हूँ वे विवश व्याकुलता के निदर्शक हैं। भगवान्‌ जा रहे हैं, 
उन्हें रोक सकना असंभव है, ओर फिर भी उनके बिना जीवन का भार हो 
जाना निश्चित है। विवश राधिका भोतर ही भीतर कट के रद्द जाती हैं, 
उनका हृदय इतना गंभीर है कि वे अपना विरह पीकर रह जाती है, उसे 
भगवान्‌ के निकट प्रकट नहीं होने देतीं। भगवान्‌ सबको झुलाते-कल्पाते जब 
चलने को तैयार हो ही जाते हैं तब भी राधिका कर्म को दोष देकर भीतर ही 
भीतर मसोस कर रद्द जाती हँ-- 

चलत इरि घृग जु रहे ए प्रान । 

कहाँ वह सुख अन्न सहहूँ दुसह दुख डर करि कुलिस समान । 

कहाँ वह कंठ श्याम सुंदर भुज, करति अधर रसपान । 

अऑचवत नयन-चकोर सुधा विघु देखेहु मुख छवि आन । 

जाकों जग उपहास कियो तब छांड्यो सब अभिमान । 

'सूर! सुनिधि हम तें है बिछुरत कठिन है करम-निदान ! 

श्याम का रथ चल पड़ता है--“सखी री, वह देखो रथ जात! | हाय 

हाय, राधिका की उन विवश आंखों की कल्पना भी कितनी द्वृदय-बेघक है । 
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उनकी आँखें पीछे ही लोट आना चाहती हैं, प्राणेश्वर के रथ के साथ आगे 
बढ़ना नहीं चाहती । उनका मन तो उस माधुरी मूर्ति के साथ चला गया, 
शरीर ब्रज में लोटकर क्या करेगा भला ! कहीं राधिका हवा हो सकतीं और 
रथ की पताका को आसमान में उड़ा सकतीं | काश, वे धूल हो जातीं और 
चरणों में लिपट जाती ! पर हाय, यह सब्र कहाँ हो सका १ वह रूप और 
माधुय की पुत्तलिका ब्रजबाला मूछित होकर पृथ्वी पर गिर पड़ी :-- 


पाछेही चितबत मेरों ज्ञोचन आगे परत न पॉइ । 
मन ले चली माधुरी मुरति कहा करों ब्रज जाइ | 
पवन न भई पताका अंबर रथ के भई न अंग | 
धूरि न भई चरन लपटाती जाती तह लों संग | 
ठादी कहा कर्सो मेरी सजनी जेहि विधि मिलहिं गोपाल । 
सूरदास प्रभु॒ पठे मधुपुरी मुसकि परी ब्रजबाल ! 


अब पछुतावा हो रहा है। जब मोहन चलने लगे तो फेंट क्‍यों नहीं 
पकड़ ली । राधिका तो लाज से गड़ी जाती थीं पर क्‍या यशोदा माता को 
इतना भी नहीं करना था | उनके त्रिना राधिका का यहद्द वियोग विधुरा शरीर 
तो कोड़ी के मोल का भी न रहा । लाजवश उस समय जो निष्कियता आा 
गईं वह आज द्वदय को बेघे डालती है-- 
तब न विचारी री यह बात | 
चलतव न फेंड गद्दी मोहन की अब ठाढ़ी पछितात । 
निरखि निरखि मुख रही मौन हे थकित भई पलपात | 
जब रथ भयो अदृष्ट अगोचर लोचन श्रति अकुलात 
सबे ग्रजान भई' वही श्रवसर धिगाहि जसोंमति मात 
सूरदास स्वामी के बिछुरे कोड़ी भरि न विकात ! 
तथा, 
अब वे बातें इहाँ रहीं । 
मोहन मुख मुसुकाइ चलत कछु काहू नाहि कही | 
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सखि सुलाज बस सम्रुक्ति परसपर सनमुख सब सही । 
अच वे सालति हैं उर मह्दियों कैसेहु कढ़ति नहीं | 
प्रथम विछीह् की यह व्याकुलता अपार है। रात तारे गिनते-गिनते कट जाती 
है, पापी हृदय वज्ध से भी कठोर होकर उस दारुण विरह की मार को सहना 
करता है, सृत्यु_ और जीबव--की-.रस्साकशी का वह -हृश्य, बड़ा ही मर्म- 
_वेधक है ? । श्याम को भूलना भी कठिन है। चणडीदास ने ठीक ही कहा है 
कि श्याम की प्रीति की यह स्घृति भी दारुण है ओर भूलने से भी प्राण फटने 
लगता है। वह शंख वरणिक्‌ के उस करात ( आरी ) की भाँति हैं जो आते 
भी काटता है जाते भी कादता है-- 
श्यामेर पिरीति स्मिरिति विषम, भुलिते परान फाटे-- 
शॉख-बशिकेर करात येमति आसिते जाइते काटे ! 
बहुत दिन होग ए, 'बिनु गोपाल वैरिनि भई कुंजें !! भगवान्‌ ने एक पाती 


) जदारणार्थ, 
आजु रेनि नहों नोंढ परी । 
जागत गनत गगन के तारे रसना रटत गोविद हरी । 
वह चितवनि वह रथ की बेठनि जब अक्कूर की बोंह गही । 
चितवति रही ठगी सी ठाढ़ी कहि न सकति कछु काम दही । 
इतने मन व्याकुल भयो सजनी आरज पंथहुँ तें विडरी 
सूरदास प्रभु जहों सिधारे किती दूर मथुरा नगरी । 

ओर 

हरि बिछुरत फाठ्यो न हियो । 
भयो कठोर बच्ध त भारी रहि के पापी कहा कियो । 
धोरि हलाहल सुनि मेरी सजनी ओसर तोहि न पियो । 
मन-सुधि गई संभारत नाहिन पुर दांव अक्रर दियो। 
कछु न सुहाई गई सुधि तब ते सवन काज को नेम लियो । 
निसि दिन रटत सूर के प्रभु बिन मरिबो तड न जात जियो । 
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भी नहीं लिखी । राघा ने बड़े य॒त्न से प्रियतम की मूर्ति बनाईं, सजल मेघ के 
समान शरीर पर विद्युत्‌ की भाँति पीतांबर सजा दिया, स्कंधदेश को उन्नत, 
कटि को क्षीण, भुजाञश्रों को विशद, कपोल नासिका नेत्र केश सभी को यथोचित 
चित्रित किया--चित्र इतना संदर उतरा कि जान पड़ा श्रब बोला तब बोला ! 
पर हाय, इसी भ्रम ने सब कुछ माटी कर दिया, सारी तनन्‍्मयता भंग कर दी, 
उस कमनीय मुख के मुदु बचन सुनने के लिये वे आतुर भाव से व्याकुल 
हो उठीं-- 

में सन लिखि शोभा जु बनाई | 

सजल जलद तन वसन कनक रुचि उर बहुदाम सुहाई | 

उन्नत कंघ कटि खीन विषम भुज अंग अंग सुखदाई । 

सुभग कपोल नासिका नैन छवि अलक लिद्वित घृति पाई । 

जानति हीय हलोल लेख करि ऐसेहि दिन विरमाईं । 

सूरदास सृदु वचन स्वन लगि अति श्रातुर श्रकुलाई ॥ 

जयदेव कवि की राधिका ने चित्र नहीं बनाया था केवल ध्यान योग से 

एक मूर्ति कल्पित की थी । तन्‍्मयता के आआवेश में उस ध्यान-मूर्ति को वास्तविक 
सममभ कर हँसती, रोती, विलपती, कलपती और आनंदित होती रहीं और पद- 
पद पर कह उठतीं--हे माधव मैं तुम्हारे चरणों पर पड़ी हूँ, तुम्दारे विभुख 
होने पर अम्रत का निधि यह चंद्रमा भी मेरे शरीर में दाह उत्पन्न करता हैः--- 

ध्यानलयेन पुरः परिकल्प्य. भवन्‍नमतीवदृराप्रम । 

विल्पति हसति विषीदर्ति रोदिति चंज्चति मुझ्चति तापम्‌ । 

प्रतिपद्मिदमपि निगदति माधव तब चरणों पतिताहम । 

त्वयि विमुखे मयि सपदि सुधानिधिरपि तनुते तनुदाइम । 

दोनों कल्पनाश्रों का मौलिक अंतर लक्ष्य करने योग्य है। सूरदास की 

राधिका स्वयं नहीं बोलती, चित्र के मुख से ही कुछ सुनने को उत्सुक हैं, परन्तु 
जयदेव की राधिका ध्यान-कल्पित मूर्ति के सामने रोती हैं, हँसती हैं, विलपती हैं, 
कलपती हैं। सूरदास की राधिका का वियोग उनको तरल नहीं बना देता | 
हम आगे चल्नकर देखेंगे कि वे ओर भी गंभीर हो जाती हैं, यहाँ तक कि 
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भगवान्‌ के आने पर भी दौड़कर मिलने नहीं चल देतीं। भगवान्‌ ने जब 
छोड़ दिया है तो उन्हें इसीमें प्रसन्नता होगी, नहीं तो त्याग ही क्‍यों करते १ 
राधा अ्रपने सुख के लिये ऐसा कार्य कभी नहीं कर सकतीं जो उनकी प्रसन्नता 
का परिपंथी हो ! राजा दुष्यन्त ने शकुन्तला का वह चित्र बनाया था जिसमें 
उसके दोनों नेत्र कानों तक फैले हुए थे, श्रुलताएँ लीना द्वारा कुश्जित थीं 

अधर देश उज्ज्वल दसनच्छवि से उद्भासित थे, ओष्ठ प्रदेश पके हुए 
ककन्धूफल के समान पाठल वर्ण के थे, विश्रमविल्ांस की मनोहारिणी छवि 
की एक तरल धारा सी जगमगा उठी थी, चित्रगत होने पर भी मुख में ऐसीः 
सजीवता थी कि जान पड़ता था श्रब बोला तब बोला-- 


दीधापांगविसारिनेत्रयुगलं लीलांचितगश्रुलतं 
दन्तान्तःपरिकीर्शाद्सकिरणज्योत्स्नाविलिताधरम । 
कर्कानधूद्युतिपाटलोष्ठरचिरं  वस्यास्तदेतन्मुखं । 
चित्रेष्प्पालपतीव विश्रमलसत्योद्धिन्नकान्तिद्रवम ॥ 
कवि कालिदास ने लौकिक प्रेम के भीतर भी स्वर्गीय गांभीय॑ भर दिया 
है। उधर कालिदास के यक्षु ने जब अपनी प्रिया का चित्र बनाया था तो उसे 
प्रणयकुपित श्रवस्था ही याद ऋई थी, वह चित्र के पैरों पड़ने जा रहा था कि 
उप्रकी श्रांखों में आंत आ गए। क्रर विधाता से उस हालत में भी उन 
प्रेमियों का मिलन नहीं सह गया? | पर राधिका ने जो चित्र बनाया था वह 
सहज भाव का सहज चित्र था। यक्षप्रिया के चित्र को चित्र ही समझता रहा. 
पर राधा ने वैता नहीं समझा । वे उसे साज्षातू प्रिया समझकर उसकी खुद 
बाणी सुनने को अधीर हो गई । 
त्वामालिख्य प्रणयकुपितां घातुरागेः शिल्ञाया-- _ 
मात्माने ते चरणपतितं यावदिच्छामिकतु । 
अखरस्ताधन्मुहुरुपचितेद्द ष्टिरालुप्यते मे 
क्रस्तस्मिन्नपि न सहते संगम नो विधाता । 
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एक पथिक मथुरा जा रहा था । राधिका ने उसे बुलाया पर जब संदेश 
कहने गईं तो 'गदगद कंठः हियो भरि आयो वचन कट्मों न गयो !” पर कुछ 
धीरज धारण करके राधिका ने उस पथिक से जो कुछ संदेश मिजवाया वह 
सर सागर की राधिका के हृदय का सर्वोत्तम निदर्शन है-- 
नाथ, अनाथन की सुधि लीजै | 
गोपी गाइ ग्वाल गोसुत सब दीन मलीन दिनहिं दिन छीजै | 
 नैन सजल घारा बाद़ी अ्रति बूढ़त ब्रज किन कर गदह्दि लीजै । 
इतनी विनती सुनहु हमारी बारकहूँ पतिया लिखि दीजै। 
चरन कमल दरसन नव नौका करुनासिधु जगत जस लीजै | 
सुरदास प्रभु आस मिलन की एक बार आवन ब्रज कीजै । 
राधिका की एक ही प्राथना है ; 


बारक जाइबो मिल्ि माधों । 

को जाने तन छूटि जाइगो सूल रहै जिय साथौ | 
पहुनेहु नंद बबा के आवहु देखि लेउं पल आधो। 
मिल्लेद्दी में विपरीत करे विधि होत दरस को बाधौ | 
जो सुख शिव सनकादि न पावत सो सुख गोपिन लाधो । 
सूरदास राधा विलपति है हरि को रूप अगाघों। 


उद्धव आए । गोपियों से उनकी जो बात चीत हुईं उसमें युग युगान्त 
का सनातन विरद् फूट पड़ा है | गोपियों ने प्रेमातिशाय्य के कारण क्या-क्या 
नहीं कहा, विचारे भौरे की तो दुर्गति ही कर डाली पर एकास्त प्रेम की पावन 
प्रतिमा राधा ने क्‍या कहा ! थे उद्धव के पास गईं ही नहीं | चलती बार उद्धव 
राधिका के घर स्वयं गए और प्रियतम के लिये संदेश की प्राथना की । द्वाय, 
राधिका कौन सा संदेशा दें ! जिस गोपाल के साथ गुड़ियों के खेल खेले हें, 
ठठोली से पनघट मुखरित हुए हैं, वे.ही आज मथुरा के सम्राट हैं। वे संदेश 
चाहते हैं, उन्होंने दूत भेजा है! जो इतने समीप थे वे आज इतने दूर हो 
गए हैं। राधिका ने उद्धव को देखा और उनके दोनों विशाल नथन उमग 
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चले । वे आगे बढ़कर उद्धव का स्वागत करना चाहती थी पर चरण उलक 
गए, थहरा कर गिर पढ़ीं--- 

चलत चरन गहि रह गई, गिरि स्वेद-सलित रस भीनी । 
छूटी बठ, भुज फूटी बलया, टूटी लर फटी कंचुक कीनी 

आर 
कंठ वचन न बोलि आवे हृदय परिहसभीन! 
नेन जलि भरि रोइ दीनी ग्रसित आपद दीन ! क्‍ 

जिन नयनों की कृपाकोर के लिये किसी दिन नटनागर के नयन प्यासे 


) जमगि चले दोड नयन विशाल । 
सुनि-सुनि यह संदेश श्यामधन सुमरिरि तुम्हारे गुन गोपाल | 
आनन वषु उरजनि के अन्तर जलधारा बाढ़ी तेहिकाल । 
मजुजुग जल्ज सुमरे *ंग तें जाइ मिले सम शशिहि सनाल । 
ओर 
तुम्हरे बिरह त्जराज, राधिका नेननि नदी बढ़ी । 
लीने जात निमेष कूल दोड एते यान चढ़ी। 
गोलकनाड निमेष न लागत सो पलकनि बर बोरति । 
ऊरध श्वास समीर तर॑ंगनि तेज तिलकतरु तोरति । 
कज्जल कीच कुचील किये तट अंबर अधघर कपोल | 
थकि रहे पथिक सुजस हितही के हस्तचरण मुख बोल । 
नाहिन और उपाय रमापति बिन दरसन जो कीजे । 
आंसू सलिल बूड़त सब गोकुल 'सूर” सुकर गद्िलीजै । 
ओर 
नेन घट घटत न एक घरी । 
कबहूँ न मिटत सदा पाचस त्ज लागी रहत झरी । 
सब ऋतु म्िदी एक भई त्रज महि चाहे विधि डउलटि धरी ! 
'सूरदास” प्रभु तुम्दरे बिछुरे मिटि मरजाद टरी । 
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रहते थे, प्रथम दशन में ही जिन नयनों ने गोपाललाल के नयनों में ठगोरी 
डाल दी थी, उन्हीं नयनों को उद्धव से कैसा देखा ! हाय, सूरसागर में प्रति 
फलित उस अपार विरह-समुद्र को कौन समझ सकता है ! उद्धव ने क्‍या देखा ? 
नेनन होड़ बदी बरखा सों। ' 
रातिदिवस बरसत कर लाये दिन दूनी करखा सों | 
चारि मास बरसे जल खुंटे हारि समुक्ति उनमानी । 
एतेहू पर घार न खंडित इनकी अ्रकथ कहानी । 
आर 
देखी मैं लोचन चुश्नत अचेत | 
मनहुँ कमक्त शशिन्नास ईस को मुकुता गनि गनि देत | 
द्वार खड़ी इकटक पग जोवति उरघहु श्वास न ल्ेत, . इत्यादि । 
राधिका की दशा उद्धव ने बड़ी ही करण भाषा में बताई थी :-- 
रहति रैन दिन हरि हरि हरि रट । क्‍ 
चितवत इकटक मग चकोर लो जबतें तुम बिछुरे नागर नट । 
भरि भरि नैन नीर ढारति है सजल करति श्रति कंचुकी के पट । 
मनहेूँ विरह को ज्वर ता लगि लियो नेम प्रेम शिव शीश सहस घट | 
जैसे यब के अंगु ओस कन प्रान रहत ऐसे श्रवधिहि के तट | 
(सूरदास? प्रभु मिली कृपा करि जे दिन कद्दे तेठ श्राए निकट ॥ 
भक्तों में प्रसिद्ध है कि सरदास उद्धव के श्रवतार थे | यह उनके भक्त 
ओर कार्य जोवन को सर्वोत्तम आलोचना है | वृइदूभागवतासृत के अनुसार उद्धव 
भगवान्‌ के महाशिष्य महाभ्त्य महामात्य और मह्प्रियतर थे । वे सदा 
श्रीकृष्ण के साथ रहते थे, शयन के समय, भोजन के समय राजकाज के समय, 
कभी भी भगवान्‌ का साथ नहीं छोड़ते थे, यहाँ तक कि अन्‍्तः पुर में भी सदा 
साथ-साथ रहते थे। केवल एकवार उन्होंने भगवान्‌ का साथ छोड़ा था और 
वह उस समय जब गोपियों का समाचार लेने के लिये भगवान ने ही उन्हें 
वृन्दावन भेजा था। कहते हैं, इसबार उन्हें भगवत्संग से दूना आनंद मिला 
था। उनके तीन काम थे, भगवान्‌ की पद-सेवा, उनके साथ हास-विनोद 
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ओर क्रीड़ा के समय साथ-साथ रहना । पहले कार्य में वे इतने तन्‍्मय रहते थे 
कि अबोधलोगों को भ्रम हो जाता था कि वे पागल हो गए हैं। सरदास के 
जीवन का भी यही परिचय है। केवल एकबार उन्होने सरसागर में भगवान का 
साथ छोड़ा है, भ्रमर गीत में, और निश्चय ही उन्हें भी दूना आनंद मिला 
था। इस प्रवाद का साहित्यिक अ्थ बढ़ाही अ्थंपूर्ण है। उद्धव के मुख से 
सुरसागर में जो कुछ कहवाया गया है वह कल्पना-जिलास नहीं है, प्रत्यक्ष 
अनुभत सत्य है। मै श्रापको यहाँ फिर एकबार याद दिला दूं कि विरह के प्रसंग 
में साधक भक्त अपने आपको ही खोलकर रख देता है। 
परन्तु राधिका का चित्र श्र भी अधूरा है। मैं अपने पाठकों को प्रभासज्षेत्र 
में ले जाना चाहता हूँ | आज बहुत दिनों के बाद आनंदकंद भगवान्‌ गोपियों 
और गोंपालों को कृतार्थ करने वाले हैं। आज राधिका के भाग्य फिरे हैं--- 
अंचल उड़त, मन होत गहगहों, फरकत नेन खये? |, राधिका ने यह शुभ 
सवाद सुना । उनकी आंखों में आंत भर आया । श्यामसुन्दर तों आगए पर 
उनके दशन क्या भाग में बदे हैं ! कोन जाने ! उन्होंने इच्छापूवंक राधिका 
का त्याग किया है, खुशी होगी तो फिर ग्रहण करेंगे पर राधिका दोड़कर उनके 
प्रेमको अपमानित नहीं करेंगी | पर हाय, मन तो नहीं मानता ३--- 
राधा नैन नीर भरि आये 
कत्र थौं मिलें श्यामसुन्दर सखि यदपि निकट हैं आये ! 
भगवान्‌ लावलश्कर के साथ आए हैं, दासदासियों की इतनी घट 
वस्त्राभूषणों की ऐसी छुटा ब्रजवासियों के निकट अत्यन्त अपरिचित है। 
गुड़ियों के खेल वाले कृष्ण ये नहीं हैं, पनघट की दान लीला वाले कृष्ण ये 
नहीं हैं, शरत-पूर्णिमा के रासविद्दारी कृष्ण ये नहीं हैं, ये महाराज ईं। उनकी 
अभ्यर्थना करने के लिये व्र॒ज की गोवियां खड़ी हों गई राधिका भी अपनी 
मर्मव्यथा के भार से दुबकी हुई एक तरफ खड़ी हो गई। महाराजाधिराज 
श्रीकृष्ण अपनी पह्ममहिषी के साथ धूमधाम से निकले और ग्ोपियों के सामने 
आए । महारानी रुक्मिणी से न रहा गया, पूछ बैठीं--प्रिय इनमें को वृषभानु 
किशोरी !” जिस राधिका का नाम लिये बिना भगवान्‌ कोई काम ही नहीं कर 
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सकते---जाके गुन गनि गुथति माल कबहूँ उर में नहिं छोरी'--उस वृषभानु 
लली को देखने की उत्सुकता रुक्ष्मिणी संभाल नहीं सकी, बोलीं--“नेकु हमें 
दिखरावहु अपने बालापन की जोरी ९! भगवान्‌ ने रक्मिणी को ठिखाया--- 
“धह देखों जुबतिन में ठादी नील वसन तन गोरी ।” 
अन्त में भगवान राधा को मिलते । राधिका उस विशाल ऐश्वर्य को 
देखकर रुद्धवाकू हो गई--सुर” देखि वा प्रभुता उनको कहि नाहिं श्रावे 
बात !” श्रीकृष्ण ने समझा, रुक्मिणी ने भी समझा । वे उन्हें अ्रपने घर लिवा 
गईं और बहन की तरद् बगल में बैठ गईं तब जाकर '(्रदास-प्रभु वहाँ 
पचारे जहाँ दोऊ ठकुरानी ।! और किर 
राधा माधव भेंट भई । 
राधा माधव माधव राधा कीट भंग गति हें जु गई। 
माधव राधा के रंग राते राघा माघव रंग रई। 
माधव राधा प्रीति निरन्‍्तर रसना कहि ने गईं। 
परन्तु बरसाने की उस मुखर बाल्ला के मुँह से एक बात नहीं निकली । 
आनन्द का यह गंभीर समुद्र किंचिन्मात्र चंचल नहीं हुआ, भगवान्‌ के चत्ते 
जाने पर सिर्फ पछ॒ता के रह गद्न-- 
करत कछु नाहीं श्राज बनी । 
हरि आये हौं रही ठगी-सी जैसे चित्तघनी | 
आसन हरषि छृदय नहिं दीनो कमलकुटी अपनी । 
न्यवछावर उर अ्रध न श्रंचल जलघारा जु बनी । 
कंचुकी तें कुच-कलश प्रकट है ट्ूटि न तरक तनी । 
अब उपजी श्रतिलाज मनहि मन समुझत निज करनी ! 
सूरसागर की यही विरहविधुरा राधिका हैं | इस राधिका के आत्म- 
समपण में एक ऐसा गांभीय॑ है जो अन्यत्र दुलंभ है। वे भगवान्‌ को अपना 
स्वस्व दे देंगी बशते कि भगवान्‌ चाहें । श्रीकृष्ण को पाना उनका लक्ष्य नहीं 
है, श्रीकृष्ण का तृत् होना ही लक्ष्य है। द्वृदयघन को क्षण भर के लिये भी 
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देख लेने की व्याकुलता से उनका हृदय द्वक-टूक हो जाता है तथापि वे यह 
नहीं कहती कि श्रीकृष्ण उनके साथ वही पुरानी केलि आरंभ करें। राधिका 
का शरीर मन थआाण केवल एक ही उपादान से गठित है--उनकी तृप्ति । रह-रह कर 
मन में प्रश्न उठता है कि क्‍या मद्दाकाव्य के भीतर से इससे अधिक सुन्दर 
प्रेममूति की रचना हो सकती थी और क्या नाना भाँति के पहाड़ों, नदियों, 
दुश्ख-सुखों, कर्तव्य- अकतंव्य के बयाबानों के भीतर घसीवने से राधिका का 
राधिकात्व ही नहीं नष्ट हो जाता ! क्‍यों लोग व्यर्थ ही अफ़सोस किया करते हैं 
कि सूरदास ने महाकाव्य न लिखकर. . ....! इत्यादि । 


३१, दसवीं शताब्दी से समाज में विभेद सृष्टि का आरंभ 


भक्ति साधनाओं की चर्चा करवे-करते हम कुछ दूर तक चले आए । 
धार्मिक साधनाओं की ठीक-ठीक जानकारी के लिये उस काल की सामाजिक 
पृष्ठभूमि की जानकारी आवश्यक है। हमने पहले भी लक्ष्य किया है कि इस 
देश मे नाना ऐतिहासिक कारणों से छूत-छात और बह्विवाह का वर्जन बना 
हुआ था| परन्तु दसवीं शताब्दी के आरंभ से इस मभेद-विभेद ने बहुत ही 
कठोर रूप धारण किया | जब्न तक हमें कठोर रूप का ठीक-ठीक परिचय नहीं 
'मिलेगा तब तक यह समझना कठिन ही होगा कि क्‍यों हजारों साधु-पं प्रदाय 
मध्यकाल में बन गए। वेराग्य का ऐसा विक्वत रूप क्‍यों हुआ । वस्तुतः जाति-* 
पॉति का शिकंजा इतना कठोर था कि उससे बचने का एक ही उपाय रह गया 
था--साथु हो जाना | श्रन्त तक यह उपाय भी बहुत सफल नहीं सिद्ध हुआ | 
सो, विविध सम्प्रदायों के संघटित होने में जाति-प्रथा की कठोरता का मामूली 
हाथ नहीं था | यह विचित्र बात है कि जिस समय भारतवर्ष में जातिन्याति 
को तोड़ने वाली संस्कृत ने प्रबल प्रताप के साथ आक्रमण करना शुरू किया 
आर अन्त तक इस देश में अपना शासन स्थावित करने में सफलता पाई 
उसी समय जाति-पाँति का बन्धन और भी कठोर हो गया। इस विरोधाभास 
का कारण क्या है। तत्कालीन ऐतिहाप्तिक परिस्थिति के सिंदहावलोकन से ही 
उसका कुछ कारण समझ में श्रा सकता है । 

गुप्तों के बाद ३४० ई० में कान्यकुब्ज में मोखरी शक्तिशाली राजा 
हुए । बाद में श्रीहर्ष का बहुत ही सुसंगठित प्रभावशाली राज्य यहाँ स्थापित 
हुआ | डसके सेनापति भंडि और उसके वंशज्ों ने भी इस भूभाग पर शासन 
किया पर नवीं शताब्दी के प्रारंभ में उनकी शक्ति ज्ञीण हो गईं। इन तीन 
शतान्दियों में कान्यकुब्न सब प्रकार से समृद्ध ओर शक्तिशाली राज्य था। 
जब नवीं शवाब्दी में इसके शासक भंडि एकदम अ्रशक्त हो गए तो भी 
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राजलचइंमी कन्नोज छोड़ने को तैयार नहीं थी । उस समय बंगाल्न 
में पालों का राज्य था जो पहले कई बार इस राजलक्षमी 
को अपनी शहलक्ष्मी रूप में प्राप्त करने का प्रयत्न कर चुके थे । 
दक्षिण में राष्ट्रकूटों का शक्ति शाली राज्य था जिसका उदय आठवीं शवाब्दी 
के मध्यभाग में हुआ था और लगभग सवा दो सौ वर्षो तक उन्होंने प्रन्‍ल 
प्रताप के साथ शासन किया था | कभी-कभी उनकी तलवार गंगा-यसुना के 
द्वाबे में भी कनकना उठती थी और कान्यकुब्ज राजलक्ष्मी को वरण करने 
के लिये तो इन लोगों ने भी कुछ उठा नहीं रखा। उधर पश्चिम भारत के 
प्रतीद्दार भी बहुत शक्तिशाली थे और उन्होंने भी कान्यकुब्ज को हथियाना 
चाहा था। इस प्रकार नवीं शताब्री में कान्यकुब्ज की राजलरंसी काफी 
खोॉचतान में पड़ी थी। सन्‌ ८१६ ई० में प्रतीह्दर नागभट्ट ने कान्यकुब्ज पर 
अधिकार क्रिया ओर उसी समय से कान्यकुब्ज की राजलक्ष्मी प्रतीहारों को 
हो रही । नवीं से ग्यारहवीं शताब्दी तक भारत की तीन प्रधान राजशक्तियां 
थीं। कान्यकुब्ज के प्रतीहार, गौड़ के पाल श्र मान्बखेट के राष्ट्रकूट । 
इनमें परस्पर प्रतिस्पद्धां थी। उधर उत्तर-पश्चिम सीमान्त से मुसलामानों का 
अक्रमण शुरू हो गया था । सिंध में उनकी जड़ भी जम चुकी थी । 
सन्‌ १०१८ ई० मे प्रतीहार राजा राज्यपाल महमूद से पराजित हुआ 
श्रोर उसकी अधीनता भी स्वीकार कर ली। जान पड़ता है कि राजपूत राजाओं 
ने उसके इस आचरण को पसन्द नहीं किया और कई अधीनस्थ राजाश्रों ने 
मिलकर उसे मार डाला और उसके पुत्र को गद्दी पर बैठा दिया | परन्तु 
प्रतीद्ारों का सूे अस्त हो गया। केन्द्रीय शक्ति के दुबल हो जाने के कारण 
कलिजर के चन्देल, जिपुर या तेवार के कलचुरि और सांभर के चौहान ख्तंत्र 
हो गए । इसके बाद का काल राजपूत राजाओं के परध्पर विवाद और एक-एक 
करके मिटने का काल है। ये राजे परस्पर भी जुकूते रहे और मुस्लिम आक्रमण 
से भी लोहा लेते रहे । 
त्रिपुरी के कलचुरियों में कण नाम का अत्यन्त प्रतापशाली राजा 
हुआ जो सभवतः सन्‌ १०३८ से, १०८० ईंस्वी तक राज्य करता रहा । उसने, 
५१२ 


श्ष्पर मध्यकालीन धर्म-साधना 


दक्षिण में चोल-याण्ड्यों तक को जीत लिया और उत्तर में उसकी विजय ध्वजा 
काशी, कोशल और चम्पारन तक फहराई । त्रिपुर का ही श्रपश्रंश रूप तेवार 
है। राजा कर्ण के साथ शाएणिडिल्य-गोन्रीय 'तेवारी' ब्राह्मण श्राए जो सरयू पार 
में श्रत्॒ भी श्रेष्ठ ब्राह्मण माने जाते हैं। इन ब्राह्मणों की अ्रवुभ्नतियों से जान 
पढ़ता दै कि ये भी मूलतः कान्यकुब्ज ब्राह्मण ही हैं। राजा कर्ण ने सरयू पार 
में ब्राह्मणों को बहुत भूमिदान दी थी। उसके कुछ दानपत्र गोरखपुर जिले 
में पाए गए हैं। कर्ण का राज्य इस इलाके में ज्यादा दिन नहीं टिक सका और 
ऐसा जान पड़ता है कि उसने जिन ब्राह्मणों को दान देकर इधर असाया 
था वे आगे चलकर राज्याश्रय नहीं पा सके | ऐसा जान पड़ता है कि गोड 
राजाश्रों के अभ्युद्य के बाद इनमें से कुछ घर फिर अपने पुरानि निवासस्थान 
की ओर त्तौट गए । 

सन्‌ १०८० में कान्यकुब्ज और काझो तथा करण के जीते हुए आस- 
पास के प्रदेशों पर गाहड़वार बंशी राजा चंद्र का अधिकार दो गया। यह 
बहुत प्रतापशाली राजा था | मद्दमूद के श्राक्मण और राज्यपाल के पतन के 
बाद दिल्‍ली से लेकर बिद्दार तक के उस प्रदेश में, जिसको भाषा आज हिंदी 
है, घोर श्रराजकता फैज् गई थी। गाहड्वाल वंश के शिलालेखो में गब- 
पू्वक स्मरण किया गया दै कि श्रो चन्द्रदेब ने अपने उदारतर प्रताप से प्रजा 
के अशेष उपद्रवः का शमन कर दिया था--येनोदारता प्रताप शमिताशेष- 
प्रजोपद्रव॑ं--सो, इस वंश के राजाओं को प्रजा ने बड़े प्रेम से सिर-माये लिया । 
इस प्रकार कन्नोज, काशी और अवध तथा बिहार का कुछ हिस्ता गाहड़बार 
राजाओ के हाथ लगभग दो सो वर्षों तक रहा । इस वंश के सबसे प्रतापशाली 
राजा गोविन्द चन्र ( १११४-१११५ ) थे। एक वरफ तो इन्हें दुदोन्‍्त गौड़ 
राजाओं से लोहा लेना पड़ता था जो मौका पाते ही कान्यकुब्ज को हड़प 
लेने को ततर रहते थे | इनके पास हाथियों की प्रचश्ड सेना थी। दूसरी ओर 
महमूद के सेनापतियों से निरन्तर टक्कर लेना पड़ता था। गोविन्द चंद्र के 
घोड़ों की ठाप पंजाब के किनारे से लेकर बंगाल की पश्चिमी सीमा तक 
निरन्तर सुनाई पड़ती थी। अपनी प्रशस्तियों में उसने अपने को उस भूमि का 
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अधिकारी घोषित किया है जो उनके निरन्तर दौड़ते रहने वाले घोड़ों के टाप 
की मुद्रा से सुद्रित थी ?" लगभग आधी शताब्दी तक इस प्रत्रल-पराक्रान्त 
राजा के शासन में उस एकता का सूत्रपात हुआ जिसका आज भी हिंदी भाषी 
जनता उपभोग कर रही है | गोविदचंद्र के काल में कान्यकुब्ज गौरव फिर से 
प्रतिष्ठित हुआ | इस राजा ने दक्षिण से बुलाकर बहुत से ब्राह्मणों को भूमि 
दान दिया था । विक्रमादित्य की भाँति गोविंद चंद्र भी संस्कृत के पतक्षपाती 
थे। यद्यय्रि वें अपने को परम माहेश्वर कहते हैं तथापि उन्होंने विष्णु मंदिर 
भी बनवाए और उजिष्णु के वे भक्त भी थे। परन्तु इस राजा के काल में 
प्रोत्साहन बराबर संस्कृत भाषा को और ब्राह्मण धर्म को मिलता रहा । जिस 
प्रकार गौड़ के पाल राजा और गुजरात के सोलंकी देशभाषा तथा मालवा के 
परमार देशभाषा को प्रोत्साहन दे रहे थे उस प्रकार का कोई प्रोत्साहन इस 
दरबार से नहीं मिल रहा था | 

अच तक दसवीं शताब्दी तक के जितने दानपत्र प्राप्त हुए हैं उनमें 
ब्राह्मणों के केवल गोत्र ओर शाखाओ्रों की ही चर्चा है। ऊपर बताया गया 
है कि कलचुरि राजा कर्ण ने कुछ दिनो के लिये काशी, सरयुपार और उत्तरी 
विहार के चम्पारणुय भूभाग फ्र राज्य किया था। सन्‌ १०७७ ई० का एक 
कलचुरि दानपत्र गोरखपुर जिले के काहल नामक प्राम मे प्राप्त हुआ है 
जिसमें प्रथम बार ब्राह्मणों के गोन्न-प्रवर के साथ गांव के नाम का भी उल्लेख 
है । यहाँ प्रदेश का नाम नहों मिलता, संभवतः वह बिना निदेश के भी समझ 
लिया जाता था उन दिनों केवल गांव का नाम मिलता है। सरयुपारी ब्राह्मणों 
में आज भी गांव के नाम से परिचय देने की प्रथा है जो संभवतः त्रिपुर या 


जकल्शनन लए 


न 


टुर्वारस्फा रगौ ड्ढ्विटद्वरघटा कैभनिव द भी मो 

हम्मीर॑ न्यस्तवेरंसुहुरिह समरक्रीडया यो विधत्त । 

शश्वत्स॑चारि बल्गततरंगखुरपुटोल्‍लेखमुदा सनाथ -- 

च्ोगीस्वीकारदुच्रः सइ॒ह विजपते प्राथनाकाट्पवृत्तः । 

“११०६ ई ० का दानपतन्न (एपिग्राफिका इंडिया जिहद्‌ १८ छ० १४) 
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तेबार के स्मृति रूप में जी रद्दी है | संवत्‌ ११६६ श्रथात्‌ सन्‌ ११०६ ई० के 
गोविन्दचंद्र वाले दान पत्र में भी गुणचंद्र को भट्ट ब्राह्मण गागू का पौन्न, 
रिल्‍्हे का पुत्र और भट्ट कवंड ग्राम का निवासी बताया गया है। बाद में यह 
प्रथा खूब तेजी से चल पड़ी | इसके बाद की प्रशस्तियों में देश का नाम भी 
जुड़ा मिलता है। गुजरात के कुमारपाल की प्रशस्ति (सन्‌ ११५१ ) में 
. नागर ब्राह्मण का उल्लेख है | गाहड वालों के दानपन्नों में ठककुर और राउत 
ब्राह्मणों की चर्चा मिलती है। 'राउत? शब्द से ध्वनि निकलती हैकि ये 
ब्राह्मण कभी 'राजपुत्र' का सम्मान पाने वाले थे। महमूद के आक्रमण के 
पहले गजुनी और काश्मीर में ब्राह्मणों के राज्य थे और पंजाब में ब्राह्मण 
राजा थे | संभवतः ऐसे ही किसी राजवंश के ब्राह्मण 'राउत” कहे जाते होंगे । 
जो हो, ये उपाधियां प्रदेश वाचक नहीं कही जा सकती यद्यपि इनमें भी पुराने 
गौरव की स्प्रृति बचाने का प्रयत्न है जो विभेद का एक कारण बना रहा है | 
इस काल के बाद गोन्न और प्रवर का स्थान गौण हो जाता है ्रौर प्रदेश- 
वाची विशेषण प्रधान हो जाता है। सन्‌ १२२६ के एक परमार दान पत्र में 
पंडित, दीक्षित, द्विवेदी, चतुर्वेदी आवर्थिक आदि उपाधियुक्त नाम मिलने 
लगते हैं ( 9, 9. 75४, 7, 08, 42] ) और सन्‌ ११७७ ई० के 
जयचंद्र के दान पत्र में अ्रथम बार ब्राह्मणों के नाम के आगे ( ॥0, 9, ५४ 
2. 99 ) सम्मान सूचक पंडित! शब्द का व्यवहार पाया जाता है। कई 
जगह केवल उसका संक्षिप्त रूप पं० मिलता है जो श्राज भी हिंदी भाषी ज्षेत्रों 
में प्रचलित है | 
इसी समय से ब्राह्मणों के अनेक जातिबाचक विशेषणों का प्रयोग 
मिलने लगता है। जहाँ पहले गोन्न और प्रवर ही व्यावतंक समझे जाते थे 
वहाँ अब देशवाचक अध्ययन-सूचक, ग्राम निर्देशक और सम्मान सूचक 
विशेषणों की चर्चा आने लगती है। परवर्ती काल में दुबे, चौबे, मिसिर, 
सुकुल, उपाध्याय, नागर, गोड़ श्रादि विशेषयणों में इन्हीं विभिन्न अथ के 
विशेषणों का प्रयोग है। ग्यारहवी-बारहवीं शताब्दी के दान-पत्रों में इन 
विशेषण का प्रयोग पहले बहुत थोड़ी मात्रा में मिलता है, बाद में श्रनिवार्य 


दसवीं शदाब्ती से समाज में विभेद सृष्टि का आरंभ श्द्र 


रूप में आने लगता है | ऊपर जयचंद्र देव के जिस दान पत्र की चर्चा की 
गईं है उसमे एक ब्राह्मण के नाम के साथ 'द्विवेद! उपाधि है। एपिग्राफिका 
इंडिका की १६ वीं जिल्द ( पृ० ३५३ ) में छुपे एक दानपन्न में एक उपाधि 
'कर्णांट द्विवेद ठक्कुर! है जो प्रदेश विज्षा और पूर्ववर्ती अधिकार तीनों की 
सूचना देता है। 


इस प्रकार इस काले में पढ़े लिखे ब्राह्मणों का प्रयत्न यह था कि वें 

अपनी पूर्ववर्ती भूमि की स्मृति बनाए रखें और अपने इर्द-गिद की जनता से 
. अपने को विशेष समभते रहें | यही हाल उन ज्षत्रिय राजाओं का भी था जो 
बाहर से आकर नया राज्य अधिकार कर लेने के बाद स्थानीय लोगों से अपने 
को भिन्न और श्रेष्ठ मानते थे | उत्तरी भारत पर निरन्तर विदेशी जातियो के 
हमले होते रहे ओर राजलक्ष्मी ने पुराने क्षत्रियों का साथ कई बार छोड़ दिया 
था ये क्षत्रिय कृषि और कारबार में लग गए थे। आजकल के उत्तर प्रदेश 
मध्य प्रदेश ओर विद्दर में बसने वाली श्रधिकांश बनिया जातियों इन्हीं हारे 
हुए ज्षत्रियों की वंशज हैं। इन कृषिजीवी ओर ठुलाजीबी जातियों से अपनी 
भिन्नता बताने के लिये ही 'राजपुत्र! या राजपूत! विशेषण का उद्धव हुआ । 
इस प्रकार संयोगवश काशी कान्यकुब्ज की शासक जाति भी अपने को जनता 
से भिन्न ओर श्रेष्ठ समझती थी और विद्वान ब्राह्मण भी अपने को जनता से 
भिन्न और श्रेष्ठ समझते थे । परिणाम यह हुआ कि नवीं शताब्दी के प्रतीहार 
राजाओं से आरंभ करके १२ वीं शताब्दी तक शासन करने वाले गाहडवार 
राजाओं तक ने लोक-भाषा और लोक-जीवन की उपेक्षा की | संस्कृत को इस 
दरबार में पर्यात मान मिला और इस काल में काशी भारतवर्ष की सांस्कृतिक 
राजधानी बनी रही । यहाँ के पंडितों को लिखे निरंधग्नंथ भारतवष के दूसरे 
प्रदेशों के अधिवासियों के लिये मार्गद्शक होते रहे । गाहडवाल राजा यद्यपि 
अपने को 'मादेश्वर' कद्दते हैं पर वे उतने ही 'वेष्णव भी थे। वे लक्ष्मी के 
उपासक थे | उनकी प्रशस्तियों के आरंभ ने लक्ष्मी की स्तुति हुआ करती है । 
यह स्तुति घोर श!ंगारी भाषा में है जो उस काल की भक्ति के स्वरूप की सूचना 
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देती है|! बस्तुतः ये लोग स्मातं थे। इनके काल से काशी स्मार्तों का केन्द्र 
बनी और 'माद्देश्वर' पुरी भी बनी रदी | इस प्रदेश के ब्राह्मणों की प्रतिभा का 
उत्तम रूप हमें संरकृत-साहित्य में मिल जाता है पर देश की साधारण जनता 
की बोलचाल की भाषा में क्‍या लिखा जा रहा था इसका कोई परिचय नहीं 
मिलता । इस प्रदेश के बाहर के छिठके फुटके प्राप्त साहित्य के आधार पर 
ही कुछ अनुमान किया जा सकता है। 

महमूद ने कई बार आक्रमण करके उत्तरी भारत को आतंकित कर 
दिया था इसलिये घमंभीरु ब्राह्मण परिवार उत्तर भारत को छोड़कर ऐसे 
स्थानों में जाने का प्रयत्न करने लगे जहाँ उन्हें संरक्षण प्राप्त हो सके और 
वैदिक यज्ञ-्याग की क्रिया निर्विन्न चलती रहे । राज्यपाल के पराजय के बाद 
ग्न्तवेंद में अराजकता फैज्ञ गई थी | इस क्षेत्र के ब्राह्मण सदा से उत्तम और 
पवित्र माने जाते थे | बंगाल के सामन्त या वल्लास सेन ने जिसका राज्यकालत 
संभवतः ११ वीं शताब्दी के अ्रन्त में और बारहवीं के आरंभ में कान्यकुब्ज 
ब्राह्मणों को अपने देश में बसाया, उड़ीमा के केसरी राजाओं ने भी कान्यकुब्ज 
ब्राह्मणों की अपने राज्य में बसाया | इसी प्रकार गुजरात के राजा मूलराज 
ओर दक्षिण के चोल राजाश्रो के बारे मे भी प्रसिद्धि है कि उन्होंने उत्तर के 
ब्राह्मणों को बुलवाया था । कुछ ब्राह्मण श्रपनी इच्छा से दूर-दूर जाकर बसे | 
इस प्रकार इस कात्ञ में एक ओर जहाँ देश की राजशक्ति खण्ड-विच्छिन्न होने 
लगी वहाँ वेदाध्यायी और संस्कृत विद्या के संरक्षुक ब्राह्मणों का भो नाना 
स्थानों में विभाजन होने लगा। नये प्रदेशों में बसे ब्राह्मण अपने को उस 
स्थान के लोगों से भिन्‍न समझने लगे और श्रपने मूल निवासस्थान को स्मृति 
बनाए रखने के लिये अपने नामों के साथ अपने प्रदेश के नामों का भी 
उल्लेख करने लगे। राज्यों के उल्लट फेर के साथ इन ब्राह्मणों को स्थान 

3 आम परमाक्ाने नम्तः | 

अकुण्ठोत्कण्टवेकुण्ठकंडपीडलुठत्करः । 
संरंभः सुरतारंभे स श्रियः अ्रयसेअस्तु वः || 
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बदलना पड़ता था इसलिये वे और भी इहृढ़ता के साथ अपने मूलवास स्थानों 
की स्मृति अ्रपने नाम से जोड़े रहना चाहते थे। दक्षिण उन दिनों अपेक्षाकृत 
अधिक सुरक्षित स्थान था इसलिये उत्तर के अ्रनेक ब्राह्मण परिवार दक्तिण 
की ओर चत्ते गए और उधर ही रहने लगे | अवस्था परिवतन के साथ-साथ 
इनमें से कुछ फिर उत्तर की ओर आ गए | इनके साथ अपना भेद बताने के 
लिग्ने उत्तर के पुराने ब्राह्मणों ने और भी नये विशेषण जोड़े । इस प्रकार 
ब्राह्मणों की अनेक उपजातियों और भेदोपभेद बनते गए | कऋुत्रिय शक्ति भी 
निरन्तर विभाजित हो रही थी और इन उच्च वर्णों के इस प्रकार भेदोपभेद- 
जनित सावधानी का असर निचली श्रेणियों पर भो पड़ रहा था। इस प्रकार 
दसवीं शताब्दी के बाद जाति-पाति की व्यवस्था तेजी से दृदतर होती गई और 
निरन्तर भेद-विच्छेद की ओर देश को ढकेलती चली गई । इस प्रकार यह एक 
विचित्र-सी बाव है कि जाति-पांति को तोड़नेवाल्ली संस्कृति के आक्रमण ने इस 
देश के समाज में जाति पांति का भेद भाव और भी अधिक बढ़ा दिया । 


३२, शेव-साधना के पीछे काम करनेवाली राजशक्तियाँ 


दसवों शताब्दी के अन्त तक दक्षिण में जैन घर्म बहुत प्रभावशाली 
था | पाण्ठ्य और चोल राजाओं ने जैन गुरुश्रों, मन्दिरों ओर विह्ारों को 
दान दिया था । मेधूर के गांग भी जैन घर्म के अनुयायी थे | जैन पंडितों की 
विद्वता और तपस्था ने उन दिनो के दक्षिणों राजाओं को आक्ृष्ट किया था। 
लेकिन आठवी शताब्दी के बाद से ही जैनों का प्रभाव घटने लगा । कहते हैं 
कि संवन्दर नामक शैव साधु ने पांड्य राजाओं के राज से जैन घर्म को उखाड़ 
दिया और एक दूसरे साधु अप्पर ने पल्‍लव राजाश्रों के राज्य से भी जैन धर्म 
की महिमा कम कर दी | यह आठवीं शताब्दी की बात है। दसवीं शताब्दी के 
चोत्न राजा केवल कद्र शैव ही नहीं हो गए, उन्होंने जैनों पर अत्याचार भी 
किया | यह विश्वास किया जाता है कि चोली ने जैनों के दमन के लिये अ्रपनी 
राजनीतिक शक्ति का उपयोग भी किया । आठवीं शताब्दी के श्रन्त से दसवीं 
शताब्दी के अ्रन्त तक दक्षिण के राष्ट्र कूट जैन धम के प्रेमी रहे । श्रौर उनके 
प्रयल से जैन धर्म का बहुत अश्रविक प्रचार हुआ। मैसूर के गंग राजा तो 
जन थे ही | राष्ट्रकूटों का अन्तिम राजा चतुर्थ इन्द्र सुप्रसिद्ध महाराजा कर्ण 
का पुत्र था ओर उसका माता गग वंश की राज कुमारी थी। इसीलिये इन्द्र 
बहुत ही घम प्रवण राजा हुआ जब्र चालुक्यों ने राष्ट्रकूटों पर विजय प्राप्त की 
तो इन्द्र ने सल्लेखन ब्रत के द्वारा अपने जोवन का श्रन्त कर दिया। इस 
प्रकार दक्षिणी महाराष्ट्र में दसवीं शताब्दी के अन्त तक जैन घर फलता- 
फूलता रहा । परन्तु पच्छिमी चालुक्य कट्दर शैव ये ओर उन्होंने जैन प्रभाव 
को धो-पोंछ देने का प्रयटन किया । कलचुरियो ने चालुक्यों को परास्त किया 
और सम्भवतः इस ऋगड़े के मूल में जैन धर्म का दमन ही प्रधान कारण था, 
क्योंकि कलचुर सरदार विजन कलचुरि स्वयं जैन था । अश्रनुमान किया जा 
सकता है कि कलचुरियों ने इस क्षेत्र में जैन धर्म को फिर से प्रतिष्ठित करना! 
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चाह्य होगा। यह सन्‌ ११५६९ ई० की बात है। परन्तु उनका राज्य 
स्थायी नहीं छुआ ओर शैव घर्म लिंगायत रूप में फिर से इस ज्षेत्र में 
प्रतिष्ठित हो गया । 

कर्नाटक में बहुत दिनों से गंग बंश का राज्य चल रहा था । सन्‌ 
१००४ ईस्त्रो में तेजोर क॑ चोलों ने इनसे राज्य छोन लिया। जैसा कि पहले 
ही बताया गया है कि गंग जैन थे किन्तु चोल इस काल में कट्टर शैत हो गए 
ये | अगर चोलों का राज्य स्थायी हो गया होता, तो सम्भवतः इस क्षेत्र से भी 
जैन धर्म के पैर उखड़ जाते। पर थोड़े दिन बाद ही गंगवाड़ी में होयसल 
राजाओं का राज्य हो गया, जो जैन धर्म के अनुयायी थे। इस वंश का 
विश्ववधन नामक राजा रामानुज के प्रभाव से वैष्णव धर्म का अनुयायी हो 
गया और तत्र से मैसूर को भूमि में वैष्णव घर्म ने हृढता पूबक पैर जमा लिया 
है । इस प्रकार मैसूर में वैष्णव राजा के प्रतिष्ठित होने के कारण, तमिलदेश में 
चोल राजाओं द्वार दमन किए जाने के कारण ओर दक्षिणी महाराष्ट्र में 
लिंगामतो के द्वारा स्थान च्युत किए जाने के कारण दक्षिण भारत में जैन धर्म 
ने अन्तिम सास ली। यद्यपि कुछ छिट फुट अनुयायी उसके बाद में भी रह 
गए, परन्तु बाद में जैन धर्म वहां कभी सिर उठाने के काबिल नहीं रह गया । 
गआन्य देश मे भी जैनी की परम्परा से ज्ञात होता है कि शैव चर्म ने ही वहाँ 
जैन धर्म को प्रभावद्दीन बनाया | पूर्वोँ चालुक्थ राजे परवर्ती काल में शैव 
कबियों के आश्राय दाता बने । इन्हीं कवियों में से सुप्रसिद्ध नन्नव कवि हैं, 
जिसने महाभारत का तेलगू में अनुवाद किया और पौराणिक शैव धर्म की 
मद्तत्ता स्थापित की | पूव के गंग वंशी राजे भी शैत्र थे और वारंगल के 
काकतीय यंशी राजे भी शैव ही थे । इन सब शक्तियो ने दक्षिण में जैन धर्म 
को प्रभावहदीन बनाने मे योग दिया। ऐसा लगता है कि दसवीं शताब्दी का 
सबसे प्रभावशाली घर्म शैव मत ही था। दक्षिण से उसने जैन धर्म को एक 
दम उखाड़ दिया ओर उत्तर में बचे खुचे बौद्ध प्रभाव को आत्मसात्‌ कर 
लिया । उत्तर के नाथ पंथ में अनेक बौद्ध सम्प्रदाय श्रन्तभक्त हो गए; जिसकी: 
चर्चा हम श्रागे कर रहे हैं । क्‍ 
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इस बात विश्वास करने के प्रचुर कारण हैं कि मुतलिम श्राक्रमण के 

समय उत्तर भारत में ऐसे अनेक धार्मिक सम्प्रदाय थे जो ब्राह्मण धर्म से दूर 

पड़ते थे। उन दिनों बौद्ध और कापालिक तो वेद विरोधी थे ही, शैवों 

के अनेक मतों को भी वेद विरुद्ध माना जाता था। गोरख पंथियों में 

प्रसिद्ध है कि गोरखनाथ के पहले स्वय॑ गोरखनाथ चलाये हुए बारह 
सम्प्रदाय थे और शिवजी के चलाये हुए बारह या श्रढारह सम्प्रदाय 

थे | इनमें से कई को नष्ट करके गोरखनाथ ने छै अपने और छै शिवजी के 

सम्प्रदायों को लेकर बारह पंथी योग-मार्ग का प्रवर्तन किया | इस परम्परा से 

यह स्पष्ट है कि गोरखनाथ के पहले उत्तर भारत में अ्रनेक शैवमत प्रचलित 

थे, जिनमें से केवल छै को गोरखनाथ ने श्रपने सम्प्रदाय में लेने के योग्य 

समझा था | अपने “नाथ सम्प्रदाय” नामक अभ्रन्थ में मैने दिखाया है कि इस 

जनुश्र॒तिका क्या अर्थ हो सकता है | गोरखनाथ के पूर्व ऐसे बहुत से शैव, 

बौद्ध ओर शाक्त सम्प्रदाय थे, जो वेद वाह होने के कारण वैदिक घम के 

अनुयायी नहीं माने जाते थे | जब मुसलमानी घम्म प्रथम बार इस देश में 

'प्रविष्ट हुआ तो दो देश दो प्रतिद्वन्द्री धमंसाधनामूलक दलों में विभक्त हो 
गया । जो शैव माग ओर शाक्त मांग वेदानुयायी थे, वे बृहत्तर ब्राह्मण-प्रधान 

'हिन्दू समाज में मिलते गए और निरन्तर अपने को कहा वेदानुयायी सिद्ध 
करने का प्रयत्न करते रहे । यह प्रयत्त आज भी जारी है। उत्तर भारत में ऐसे 

अनेक सम्प्रदाय थे, जो वेदवाहथ होकर भी वेदसम्मत योग साधना या 

पौराणिक देव देवियों की उपासना किया करते थे | ये अपने को शैब, शाक्त 

ओर योगी कद्दते रहे | गोरक्षुनाथ ने उनको दो प्रधान दलों का पाया होगा । 

एक तो वे जो योग-मार्य के श्रनुयायी थे, परन्तु शैव या शाक्त नहीं थे और 

दूसरे वे जो शिव या शक्ति के उपासक थे; परन्तु गोरक्ष-सम्मत योग मार्ग के 

उतने नजदीक नहीं थे । इन्हीं दोनों दलों में से कुछ को गोरखनाथ ने अपने 

बारह पंथी मार्ग में चुन लिया होगा | वर्तमान नाथ पंथ में शक्ति मत भी हैं, 

लकुलीश पाशुप्तों का मत भी है, वैष्णव योग मार्ग भी और वामवार्मी और 

अालिक मत भी हैं। इनका विस्तार-पूर्वक विवेचन मैंने अपनी पुस्तक के 
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तेरहवें अध्याय में किया है। यहाँ प्रकृत इतना ही है कि दक्षिण भारत की 
भाँति उत्तर भारत में भी शैवमत उन दिनों सबसे प्रबल धर्म मत था और 
इनमें भी नाथ पंथी योगियों का प्रभाव सबसे अधिक था | 
परन्तु शैव घ॒र्म उत्तर भारत में उतना आक्रामक नहीं हुआ, जितना 
दक्षिण में था | इसका कारण यह था कि उत्तर भारत पर मुसलमानों के हमले 
निरन्तर हो रहे थे ओर यहाँ की साधारण जनता और राजशक्तियों में इस 
सम्पूण विपरीत घर्मी संस्क्ृति के प्रति शंक्रा का भाव उत्पन्न हो गया था| 
इसीलिये दक्षिण में जो धर्म मत अत्यन्त श्आक्रामक रूप में प्रकट हुए वे भी 
उत्तर भारत में एक साथ बिना किसी विरोध के फलने फूलने लगे | राजपूताने 
के अनेक राजवंश शैव धर्म के अनुयायी ये | मेवाड के बाप्पा रावल लकुलीश 
पाशुपत मत के अनुयायी थे | उनके नाम के साथ लगा हुआ्रा 'रावल? शब्द 
सम्प्रदाय वाचक 'लाकुल” शब्द का ही अपभ्रंश रूप है। इस दरबार भे जैनों 
ओर वैष्णवों का भी सम्मान होता रहा | इसी प्रकार सांभर के चौहान और 
मालवा के परमार भी शैव ही थे | गुजरात के मूलराज प्रसिद्ध शिव भक्त ये । 
फिर भी इन राजाओं के दरबार में जैन म्ुनियों का समादर होता रहा ओर 
कभी कभी गुजराज के किसी किसी राजा ने जैन धरम की दीक्षा भी ले ली | 
गुजरात के कुमारपाल के विषय में प्रसिद्ध है कि वे सुप्रसिद्ध हेमचन्द्राचाय के 
शिष्य हो गए थे । गुजरात में जैन धर्म में भी फलता फूलता रहा; किन्तु घीरे- 
घीरे वह केवल व्यावसायिक जाति में ही सीमित रह गया। ग्यारहवीं शताब्दी 
के आस पास राजपूताने के सभी बड़े दरवारों में जैन मुनियों की पहुँच थी । 
किन्तु कार्श.-स्थ्ीज का गाहड़वाल दरबार कट्टर वेदानुयायी था । वे अपने को 
माहेश्वर या शैव कद्दते हैं। किन्तु वे विष्णु के भी उतने ही भक्त थे ओर 
अपनी सभी प्रशास्तियों में वे लक्ष्मी और नारायण की वन्दना करते हैं | इस 
कर जिन प्रदेशों की भाषा आज हिन्दी है, वहाँ ग्यारहवीं-बारहवबी शताब्दी मे 
हर वैदिक मतानुयायी राजाओं का राज्य था और संस्कृत के कवियों और 
पंडितों का ही सम्मान था | यद्यपि ये राजा अपने को माहेश्वर ही कहते रहे; 
पर थे वे वस्तुतः स्माते परन्तु इनके सभी विश्वातों में जैनों द्वारा प्राचीन जीव 
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दया ओर प्राणि हत्या से बचने का प्रयत्ञ प्रभावशानी था। वस्तुतः शैव और 
वेष्णुव धर्मों ने यद्यपि दक्षिण के जैन धर्म को उखाड़ दिया था तथापि जैनों 
के इस सिद्धान्त को उन्होंने स्वीकार कर लिया था और परवर्ती काल का वैष्णव 
सम्प्रदाय प्राणि हत्या से उसी प्रकार बचने का प्रयत्न करता रहा जिस प्रकार 
जैन घर्म करता रहा । 


३३. गुणमय रूप की उपासना 


उत्तर भारत के नाथ शैव मत का क्कुकाव निगण उपासना की ओर 
था | भक्ति इस साधना में श्रपरिचित वस्तु हे । तुलसीदास जी ने गोरख को 
भक्ति का विरोधी बताया था। इस संप्रदाय के साधक वर्णुंब्यवस्था और 
गहस्थ के मायामुग्ध जीवन पर आक्रमण मूत्तक जक्तियाँ कह गए हैं। जो 
लोग हठयोग को साधना नहीं करते, ग्रहस्थी की चक्की में पिस रहे हैं, कामिनी- 
काञ्जन के भुलावे में पड़े हुए हैं वे उनकी दया के पात्र हैं, वे चौरासी लाख 
योनियों में भटकने वाले संतार-कीट हैं, वे दयनीय हैं| किन्तु वेष्णब साधकों 
में एक विशेष प्रकार की म्रदुता रही है। उन्होंने किसी को भी कु बाव नहीं 
कही । भक्ति उनकी प्रेरक शक्ति थी ओर श्रद्विसा उनका मूलमंत्र | मन वचन 
आर कम से अहिसक रहना उनकी साधना की प्रथम प्रक्रिया थी। इन 
वैष्णवो के दो रूप हैं--एक तो निगुण मार्गी दूसरे सशुण मार्गों । सामाजिक 
बातों के इनमें सतमेद हैं। इसी बात में वे एक दूसरे पर शअ्राक्रमण भी 
करते हैं। परन्तु घर्मताधना के ज्षेत्र में दोनों की प्रेरक शक्ति भक्ति ही है । 

दोनों में प्रधान भेद रूपोपासना के विषय में है। दूसरे श्रेणी के 
अर्थात्‌ सगुण मार्गों भक्त ठोस रूप के उपासक हैं | सूरदास कहते हैं-- 


सुन्दर मुख की बलि बलि जाउ। 

लावन-निधि, गुन-निधि, शोभा-निषि, 
निरखि निरखि जीवत सब गाउठें ॥ 
अड़ अज्ज प्रति अमित माधुरी 
प्रटित रस रुचि ठाउँ ठाउठँ | 
तामें मदु मुसकानि मनोहर 
न्याय कहत कवि मोहन नारे ॥ 
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नैन सेन दे दे जब बोलत 

ता पर हो बिन मोल ब्रिकाउँ । 

सूरदास--प्रभु मदन मोहन छुब्ि 

यह शोभा उपमा नहिं पार्डे ॥ 

सूरदास के प्रभु की इस मदन मोहन छुत्रि की उपमा सचमुच संसार 
में नहीं है । भक्त केवल उस 'कुटिल बिथुरे कच? वाले मुख के ऊपरी सौदर्य 
पर ही इतना अधिक भाव-सुग्ध हुआ हो, यह बात संसार की साधना में 
अद्वितीय है। यह भाव एकमान्न भारतीय वैष्णव कवियों की साधना में सर्व- 
प्रथम ओर शायद सबसे अन्त में, अभिष्यक्त हुआ है। वेष्णव कवियों को दो 
श्रेणियों में विभक्त किया जा सकता है। एक में वे भक्त हैं जो भक्त या साधक 
पहले हैं, कवि बाद में । दूसरी श्रेणी में उन कवियों को रखा जा सकता है जो 
कवि पहले हैं भक्त बाद में | सूरदास और तुलसीदास पहिली श्रेणी में श्राते 
हैं; देव, बिहारी और मतिराम दूसरी में | सूरदास उबरिलिगित भजन में 
कदतें हैं कि इस लावस्यनिषि)! शोभानिधि, गृणनिधि! गोपाल को कि 
मोहन! कहते हैं, यह बात उच्चित ही है। पर स्वयं सूरदास, कवि की उक्ति 
तक ही आकर नहीं रुक सकते, वे साधक हैं, वे आगे बढते हैं--'नैन ४न दे 
दे जब बोलत ता पर हों बिन मोल बिकाउें !! कवि और साधक वैष्णव यहीं 
आकर श्रलग हो जाते हैं | कवि इस रूपातीत को एक नाम देकर, एक मोहक 
आ।ख्या देकर, अपने कवि स्वभाव के श्रोचित्य की सीमा तक जाकर रुक जाता 
है| साधक आगे बढ़ता है और उत्सरग कर देता है अपने को उस मनोहारी 
सेन पर, उस रमणीय बोल पर--सो भी बिना मोल ! 
वैष्णव कवियों के इन दो रूपों को न समझने के कारण शआ्राज का 

समालोचक नाना प्रकार की कद्ृक्तियों से साहित्यिक वातावरण को क्षुब्ध 
कर रहा है। आज के कार्यबहुल काल में मनुष्य की लल्लित भावनाएँ 
खण्ड-भाव से प्रकट हो रही हैं। किसीकों इस समय एक समग्र साहित्य को 
न तो समझने की फुरसत हैं और न रचना करने की | काव्य में यह क्षिरिकू 
का युग है, कथा में छोटी कद्दानी का और चित्रकला में विच्छिन्न चित्रों का, 
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पर इसलिये इन विच्छिन्न चेशओं को विच्छिन्न भाव से देखना तो वास्तविक देखना 
नहीं है | इस युग की काव्य-चेश को समझने के लिये अतीत युग की काव्य-चेश 
का ज्ञान आवश्यक है । इस देश का साहित्य समभने के लिये देशान्तर के साहित्य 
को समभने की जरूरत है--विछिन्न काव्य-चेष्टा के वर्तमान युग को समझने 
के लिये देशान्तर और कालान्तर नितान्त आवश्यक हैं | पर प्राचीन युग के 
साहित्य को समभने के लिये केवल प्राचीनतर साहित्य ही आवश्यक नहीं है, 
आधुनिक मनोदत्ति का अ्रध्ययन भी आवश्यक है। हमें अगर सूरदास या 
नन्‍्ददास को समझना है तो उसका प्रधान उपकरण हमारी आधुनिक मनोदित्ति 
है। इस मनोदति से उस युग की मनोबृत्ति का ठीक मेल नहीं भी हो सकता | 
आज सोन्दर्य ओर लालित्य का मानदश्ड बदल गया है। इस मानदशड से 
प्राचीन लालित्य को समझना सब समय सुलभ नहीं हो सकता | इस मनोवृत्ति 
को लेकर अगर प्राचीन कविताओं का अध्ययन किया जायगा, तो अनथ 
की सम्भावना है। उपनिषद्‌ के एक मन्त्र में कहा गया है आत्मा को 
जानकर परमात्मा को जानना चाहिए । इस कथन को बदलकर कहा जा 
सकता है कि अभिनव मनोवृत्ति को समझ कर प्राचीन मनोंबृत्ति को 
समभना चाहिए | 

मि० रोसेनकोपे ने सन्‌ १६१४ में ( ,0000768 00 ै&०8॥]2(- 
08, ,070007 (77 ४07"80 9) कहा था कि सन्‌ १८६० ई० से इंग्लैश्ड 
के स्वंसाधा(ण का चित्त परियों के रम्य लोक से हटकर सरल सहज कल्पना 
ओर मानवता को ओर अग्रसर हुआ है ।” इस वक्तव्य को कुछ बदलकर 
भारतवषं के बारे में भी कहा जा सकता है। कम से कम इस शताब्दी में 
भारतीय चित्त भी कृष्ण और शधिका के विचार ललित और भावनमथुर 
गोलोक से उत्तरकर सहज मानव-गृह की ओर गया है। वस्तुतः आज 
भारतवर्ष का चित्त भी संसार के अन्य देशों की तरह एक महा परिवर्तन की 
ऊर्मि-प्रय्यूर्मि से आन्दोलित हो उठा है। एक ही साथ इस देश में इतने 
तरह की विचार घाराएँ आ टकराई हैं कि उनके आवतं-दु्घर तरडूराजि में 
भारतोय चित्त कुछ हतबुद्धि-ता हो गया दे । यूरोप में चौदहवीं शताब्दी में 
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ही मानवचित्त स्वग से हट कर मत्ये की ओर अ्रग्नसर हो गया था। मर्त्य की 
ओर शअ्राकर भी वह एक बार विस्मृत परीलोक की ओर घावित हुआ था । 
बीच में उसे तैयार होने का पर्याप्त अवसर मिला था। परन्तु यह सौभाग्य 
भारतवर्ष को न प्राप्त हो सका | एक ह्वी साथ इतने बादा की बाढ़ यहाँ आई 
कि आज का नव-शिक्षित समालोचक चक्ित-थकित की भाँति कतंब्य-मूढ़ 
हो उठा है। 

भारतीय समालोचक एक बार टेनिसन जैसे घार्मिक-भावापन्न कवि की 
कविता से मुग्ध होकर वैष्णव कवियों की ओर प्रश्न-भरी दृष्टि से देखता है, 
'एक बार कीट्स की अस्तमित-तत्वा आनन्दमयी उक्तियों से चकित होकर देव 
ओर बिहारी में उस भाव को खोजता है, एक बार बायरन के तत्व-गम्भीर 
आख्यान-काव्यों का आनन्द लेकर कबीर और दादू की ओर दौड़ता हैं, एक 
चार ईसाई भक्तों की गलदअु-भावुकता से विमुग्ध होकर रसखान ओर घन 
आनन्द की ओर ताकता है और अ्रंत में सवंत्र निराश द्वोकर क्षुब्ध हो उठता 
है । नवीन आ्रालोंचक इस महा विकट यथग में सबसे श्रधिक रूप के भीतर 
अरूप की सत्ता, खोजने में श्रपना समय नष्ट करता है | पर हाय, नाना श्रभि- 
नव वादों के तरगाघात से जर्जर उसकी चित्त-तरी अधिकाधिक अभ्रान्त हो 
उठती है ! 

एक बार इंग्लैरड में ग्रीक नाटकों के विरुद्ध प्रबल आन्दोलन 
हुआ था। कहा गया था कि बह असमीचीन और श्रस्वाभाविक हैं, अ्रमार्जित 
ओर कुरुचिपू्ण हैं। पर शीघ्र ही इस भूल का सुधार हुश्रा। अ्रंग्रेज 
मनीषियों ने आलोचनात्मक प्रब॒न्धों से अंग्रेज मस्तिष्क को उस सौन्दर्य 
का अधिकारों बनाया। ओऔक नाटकों को हाय मेनिस्टिक या मानवीय-रस- 
मूज़क कहा गया था। कहना न होगा कि आज़ का यूरोपीय साहित्य 
कम मानवीय नहीं है, पर औको के मानव-आरादर्श और वर्तमान युग के मानव- 
आदश एक हो नहीं हैं। ब्रजभाषा कवियों की रूपोपासना को मानवीय कहा 
जा सकता है, ब्रज का कब्र कभी कृष्ण या राधिका के रूप में अमानव रस का 
आरोप नहीं करता। वह केवल एक बार स्वीकार कर लेता हैकि उसका 
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भतिपाद्य अतिमानव या सुपर-ह्म मन है, पर इस स्वीकारोक्ति से उसके रस-त्रोध 
में कहीं भी कमी नहीं आती । वह ईसा मसीह के भावुक भक्तों की भाँति सदा 
अपने प्रभु को देवी प्रतीक या दैवी मध्यरुथ नहीं समऋता | कहें तो कह सकते 
हैं कि ब्रज का कवि भी मानवीय है | पर ग्रीक कवि, आज के नाटककार, और 
अजभाषा के कवि की मानवता की कल्पना में आकाशनयाताल का अन्तर है | 
वीनों तीन चीजे हैं--एक दम अलग-अलग । 

ग्रीक नाटकों ओर मूर्तियों के साथ प्राचीन श्रीकों की रीति-नीति, 
आचार-व्यवह्यर जटिल भाव से जड़ित थे | ग्रीक आठ केवल आए के लिए 
नहीं था, वह ग्रीको का जीवन था, ओऔकों का उत्सव था, ग्रीकों का सवस्व था । 
एक अमेरिकन लेखक ने लिखा है कि हम आजकल नाटक को जिस दृरस्थ 
साक्षी को भांति देखते हैं, गोक उस तरह उसे नहीं देखते थे | ग्रीक दशक 
अभिनेताशों से इतने पृथक नहीं होते थे। एक बार कविवर रवीन्धनाथ ने 
नसाथ्य मंच को आलोचना के प्रसंग में कहा था कि वे जापानी कलासिकल 
नाठकों की एक विशेषता देखकर आनन्दित हुए थे | अभिनेता सजकर दशकों 
के बीचोचीच से होकर रंग-मंच को ओर अग्रसर होते थे | यह बात मानों यह 
घोषित कर रही थी कि अभिनेता दशकों से दूर की चीज़ नहीं हैं। प्रीक नाटकों 
में शायद ऐसा नही होता था पर औरीक दर्शक निश्चय ही उसे अपने जीवन का 
एक स्वाभाविक अंग समझता था । 

बौद्ध या हिन्दू देवताओं की मूर्तियों का अपूर्व काइ-क्रोशल उस प्रकार का 
हा। ही नहीं सकता था, शिह्मकार उसे अपने तन-मन और जीवन से न रचता । 
ब्रजभाषा के कृष्ण की सारी लीला भी इसी तन-मन और जीवन के इंट-चूने- 
गारे से बनी है। कवि ने अपनी मनुष्यता का सुन्द्र-से-सुन्दर उपयोग उस 
भाव-मधुर रुचिर-छवि को रचना में किया है| वह एकान्त दूर से निरीक्ष्ममाण 
चित्र नहीं है, वह अन्तर की प्रेम-लोतस्विनी की ठोस जमाहटठ है| वही आकर 
उसकी सारी घारा साथक हो गई है रूग्रंतरित हो गई है | वह किसी तत्व, 
बाद या व्याख्या की श्रपेज्ञा नहीं रखती, वह अपने आप में पूर्ण है; पर आज 
का नाटक या काव्य,या शिज्म न तो उत जोवनरय, किन्तु निल्य-नूतन ग्रीक 
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मानवोयता के साथ मेल रखता है, और न इस मनोमय किन्तु परिवतंनातीत 
भाष मधुर वैष्णव मानवीयता का साहश्य रखता है। वस्तुतः आज की ललित 
कला का कोई एक रूप स्थिर नहीं किया जा सकता | बहुत्वधर्मा, नानामुखी, 
साजल्निसापेज्ञा इस कला का रूप भविष्य ही निर्णय करेगा । 
इसीलिये जब सूरदास रूपातीत को मोहन” कहना कवि के लिये ्याय! 

बताते हैं तो उनकी बात सहज ही समर में आ जाती है। यह रूप अन्य रूपों 
की भांति आगे बदने का मार्ग नहीं दिखाता, यहाँ आकर सारी गति रुद्ध हो 
जाती है, सारी वृत्तियाँ मुग्ध हो जाती हैं, सारी चेष्टाएँ व्यथंता के रूप में साथक 
हो जाती हैं | कवि की सारी साथकता इस व्यथता में ही है। यह रूप मोहन 
है । मोहनेवाला, अ्रर्थात्‌ जहाँ जाकर सारी मानसिक वृत्तियाँ शिथिल हो जाती 
हैं | तुलसीदास एक जगह कहते हैं : 

सखि | रघुनाथ रूप निहारू। 

सरदबिधु रत्रि सुश्नन मनसित्र मान भेंजन हाझे। 

स्थयाम सुभग सरीर जन मन-काम पुरनिद्दार ॥ 

चारु चन्दन मनहें मरकंत सिखर लसत निहारु | 

रखचिर उर उपवीत राजत पदिक गज़ मनिदहारु ॥ 

मनहें सुरधुनि नखत गन बिच तिमिर भंजनिदहार । 

विमल पी दुकूल दामिनि-दुति-विनिन्दनिहारु ॥ 

बदन सुषमा सदन सोमित मदन मोहनि हार । 

सकल अछु अनूप नहिं कोठउ सुकवि वरननिद्दारु || 

दास तुलसी निरखतहिं सुख लह्द॒त निरखनिद्दाद | 

यहाँ भी कवि के उसी रूप का उल्लेख है। ऐसा कोई कवि नहीं जो 

उस सकल अंग अनूप? का वन कर सके । उसके लिये एक शब्द द्वी उपयुक्त 
है और इसका उपयोग वह तब करता है जब उसकी डपमाएं समाप्त हो जाती 
हैं, उम्पेत्ञाएं दद्धवेग हो पड़ती हैं रूपक विगत-ऋद्धि हो उठते हैं। उस समय 
वह एक ही बात कहता है--बदन सुषमा सदन सोभित मदन-मोहनिहार ।* 
और यहीं आकर सारा कवित्व पर्ववसित हो जाता है। जिसका रूप एक बार 
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कवि को भाव--मदिर कर देता है उसे मदन कहा जा सकता है। मदन की यह 
विशेषता है कि उससे मोह का आवेश बढ़ता हैं, नई-नई कल्पनाएँ, नये-नये 
रूपक दशक को विहल कर देते हैं। कृष्ण के अतिरिक्त अन्य सांसारिको के 
रूप में मदन का भाव है--बह मादक होता है, उससे जड़ता आती है। पर 
कृष्ण का रूप मदन मोहन है वह मादकता को भी मोहित कर देता है। उस 
मोह का रूप तमःप्रकृतिक नहीं है वह सक्त्व-प्रकृतिक दै*। वैष्णव कबि की 
वाणी का सारा ऐश्वय इस “मदन मोहनिद्वादं छुवि तक आकर हत-चेष्ट हों 
जाता है, साधक एक कृदम ओर आगे बढ़ता है। वह बिना किसी कारण, बिना 
किसी लाभ के, जिना किसी उद्देश्य के, अपने को उस पर निछावर कर देता है, 
अपनी सत्ता उसीमें विलीन कर देता है, यही उसका सुख है, यही उसकी चरम 
आराधना है---दास तुलसी निरखतदि सुख लद्त निरखनिद्यार ।! देखनेवाला 
देखने में ही सुख पाता है--केवल देखने मे ! 
कविवर रवीन्द्रनाथ एक स्थान पर लिखते हैं---जो लोग अनन्त की 
साधना करते हैं, जो सत्य की उपलब्धि करना चाहते हैं, उन्हें बार-बार यह 
बात सोचनी होती है कि जो कुछ देख और जान रहे हैं, वही चरम सत्य नहीं 
है, स्वतंत्र नहीं है, किप्ती भी क्षुण में वह अपने आपको पूर्ण रूप से प्रकाशित नहीं कर 
सकता;--थयदि वे ऐसा करते होते तो सभी स्वयंभू , स्वप्रकाश होकर स्थिर ही 
रहते | थे जो अन्तद्दीन स्थिति के द्वारा अन्तद्दीन गति का निरदेश करते हैं, वही 
हमारे चित्त का चरम आश्रय ओर चरम आनन्द है। अतएबव श्राध्यात्मिक 
साधना कभी रूप की साधना नहीं हो सकती वह सारे रूप के भीतर से चश्चल 
रूप के बन्धचन को अ्रतिक्रम करके श्रुव सत्य की ओर चलने की चेष्टा करती है ।. 
कोई भी इन्द्रियगोचर वस्तु अपने को ही चरम समझने का भान करती है, 
साधक उस भान के आवरण को भेद कर ही परम पदार्थ को देखना चाहता 
है। यदि यह नाम-रूप का आवरण चिरूतन होता तो वह भेद न कर 
सकता । यदि ये अविश्रान्त भाव से नित्य प्रवदमान होकर अपनी सीमा को 
का 
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श्राप ही न तोड़ते चलते तो इन्हें छोड़कर मनुष्य के मन में श्रौर किसी 
चिन्ता का स्थान ही न होता तब्न इन्हें ही सत्य समक कर हम निश्चिन्त हो 
बैठे रहते,---तब विज्ञान और तत्वज्ञान इन सारे ओर प्रत्यक्ष सत्मों की भीषण 
श्रृंखला में बंघकर मूक और मूछिंत हो रहते | इनके पीछे और कुछ भी न देख 
पाते । किन्तु ये सारे खण्डवस्तु-समूह केवल चल ही रहे हैं, कृतार बाँध कर 
खड़े नहीं हो गए, इसीलिये हम अखश्ड सत्य का, अक्षय पुरुष का, सन्धान 
पाते हैं का 

इस लम्बे उद्धरण को उद्धृत करने का कारण यह है कि इसमें रूप के 
बन्धनात्मक-स्वरूप से उतरकेर बाघात्मक-रूप में प्रकट होने की सुन्दर व्याख्या 
की गई है। रूप बन्धन है, पर यह बन्धन रूपातीत को समभने में सहायक है, 
रूप चल है पर वह सनातन की और इशारा करता है, रूप सीमा है पर उससें 
असीम की भाव--व्यज्ञना है। यही रूप जब आध्यास्मिक-साथना का विषय हो 
जाता है तो बन्धन से भी नीचे उतरकर बाधा का रूप घारण करता है। फिर 
वह उस राजोद्यान के सिहृद्दर के समान गन्तव्य की ओर इशारा न कर श्रपने 
अ्रपको ही एक विषय बाधा के रूप में उपध्यित करता है। एक सुप्रसिद्ध 
कलामर्मश ने कहा है कि आय जब देवी-देवताश्रों की उपासना में नियोजित 
होता है तो उसमें एकघृष्टता आ जाती है उसमें प्रतिभा का स्थान नहीं रह 
जाता, क्योंकि प्रतिभा नित्य नूतन रूप चाहती है, देवी-देवताश्रों की भूर्तियों की 
एक ही कल्पना सदा के लिये स्थिर हो जाती है। रवीन्द्रनाथ स्वयं कहते हैं--- 
“कटपना जब रुककर एक ही रूप में, एकान्तभाव से, देह धारण करती है, तब 
बह अ्रपने उसी रूप को .दिखाती है, रूप के अनन्त सत्य को नहीं। इसी- 
लिये विश्व-जगत्‌ के विचित्र और चिर-प्रवाहित रूप के चिर परिवतनशील 

अन्तद्दीनप्रकाश में ही हम अ्रनन्त के आनन्द को मूर्तिमान देखते हैं ।” 


३४, वेष्णव कवि की रूपोपासना 


वेष्णुव कवि भी रूप के इस पहलू को समभता है। अन्तर यह है कि 
उसका रूप चरम रूप है जिसकी उपासना में वह अरूप की प्रवाह नहीं करता । 
यह रूप कल्पना-प्रसूत नहीं है बल्कि कल्पना से परे है ! रवीन्द्रनाथ का 
तत्ववाद और उपलब्धि एक ही वस्तु है, इसीलिये उनके निकट कल्पना और 
भक्ति से कहीं विरोध नहीं हो सकता है। वैष्णव कवि कल्पना और भक्ति को 
दो ली + समकता है। जहाँ उसकी कल्पना रुक जाती है--अ्रर्थात्‌ जब रूप 
मोहन! हो उठता है, जहाँ सारी चित्तव्नृत्ति मुग्ध हो जाती है--वहीं उसकी 
भक्ति शुरू होती है। कवि वैष्णव ( बिहारी आदि ) कल्पना के उस ऊँचे स्तर 
तक पहुँच कर रुक जाते हैं जहाँ वह हृत चेष्ट हो जाती है, मुग्ध हो जाती है । 
भक्त-वैष्णय और आगे बढ़ता है और अपनी चरम उपासना--अ्रात्म 
निवेदन में अपना स्वस्व आहुत कर देता है। 

वैध्णव कवि के इस भाव को न समझकर वर्तमान युग के आलोचक 
उसे टाइप! या 'फ़ामंल! हो जाना कहने लगते हैं। हमें “टाइप” या 'फ़ामल? 
शब्द से कोई एतराज़ नहीं । मगर यूरोप के पण्डित कभी-कभी कहा करते हैं 
कि टाइप! में आकर आठ अवनत हो जाता है, श्र्थात्‌ वे इन शब्दों को कुछ 
अनादर के साथ व्वयहार करते हैं। इस सम्बन्ध में एक कला समीक्षुक का 
कहना है--फ़ा्मल” कहकर शिल्प की अवज्ञा करना इस युग में हमें संयत 
करना होगा। जिस प्रकार काव्य में, उसी प्रकार चित्र और शिल्प कला में 
आर (कला) को 'फ़ार्मल? होना ही पड़ता है--किन्तु इसीलिये एका-एक भाव 
के लिये एक सम्पूण फ़ार्म! पा सकना जाति और कला के इतिहास में मामूली 
बात नहीं है |? 

बात असल में यह है कि जाति ने जिस रूप को निरन्तर मनन के द्वारा 
एक श्रेष्ठ रूप दिया; वह सौदन्य की सृष्टि को विशिष्ट होने से बचाता है। एक 
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जगह हमने चौन की कल्ला के सम्बन्ध में एक यूरोपियन समालोचक का एक 
उद्धरण पढ़ा था जिसका भाव यह है कि कला के रख को लगातार जारी रखने 
में चीनवालों ने संसार की अन्य किसी जाति से अधिक सफलता पाई है, क्योंकि 
चीन की कला एक विशेष आकार में चार हजार वर्षो से बरातर चली आ रही 
है। कला के विषय मे चीनवालों के बारे में जो बात कही गई है वही बाव 
काव्य के विषय में वैष्णुव-कवियों के बारे में कही जा सकती है। पर जितलिये 
एक विशेष आकार-भंगी भ्रहण करने के कारण चीन की कला में रस का 
अभाव बताना धृश्ता है, उसी अकार वैष्णव कवियों की रूपोपासना को भी 
वेचित्र्य-विह्दीन कहना अनुचित है| 

यह तो हुईं टाइप और फ़ाम की बात । एर कुछ समालोंचक इसके 
विपरीत विचार रखकर भी वैष्णव कवि की रूपोपासना को देय समभते हैं | वे 
फ़रार्म और टाइप को स्वीकार कर लेते हैं पर इस 'फ़ार्म! के साथ चित्तवृत्ति 
की मुक्ति को स्वीकार नहीं करते श्रर्थात्‌ वे कृष्ण या राघा के विशेष रूप के 
सम्बन्ध में कोई आपत्ति नहीं करते । वे यह स्वीकार कर लेते हैँ कि रूपातीत 
को एक कल्यनानीत रू। में बंधना पढ़ा है, पर साथ ही यह भी निश्चित कर 
देना चाहते हैं कि इस स्वीकृत 'फ़ार्म) को अम॒क-अमुक चित्तवृत्तियों के साथ बाँध 
देना चाहिए । देवी को श्रगर एक रूप दिया गया है तो उत्त रूप की परितृप्ति 
के साधन भी निश्चित होने चाहिए । इसी श्रेणी में वे परिडत भी श्राते हैं जो 
राधा ओर कृष्ण के संयोग-श्लंगार को त्याज्य समझते हैं। असल में रूप के 
साथ जब-बृत्तियों को बाँध देते हैं तमी वह बन्घन से उतरकर बाधा के रूप 
में खड़ा हो जाता है। तारा या 'त्रिपुर सुन्दरी? का रूप भी निश्चित है श्रौर 
साधनांपद्धति भी | पर वैष्णव कवि का रूप तो निश्चित है किन्तु साधनापद्धति 
अनिश्चित ! कृष्ण की उपासना, पिता, स्थामी, पुत्र; सखा, माता प्रेमी श्रादि 
नाना रूपों में हो सकती है । वह बन्धन है पर बाधा नहीं | 

तुलसीदास कहते हैं :-- 

मोंहि तोंहि नाते अश्रनेक मानिये ज भाव, 
ज्यों त्यों तुलली कृपाल चरन सरन पाबे। 


वेष्णुब कवि की रूपोपासना श्ध्ः्‌ 


यही वेष्णुव कवियों की रूप-उपासना है। रूप के अतीत अरूपसत्ता को 
वह भूल जाता है पर इस बन्धन की स्वीकृति को सार्थक करता है चित्तत्रत्ति की 
मुक्ति में । ठौक उसी प्रकार जिस प्रकार नदी अपने तठों की साथकता अपने 
खोत की मुक्ति में पाती है। इसीलिये बेष्ण्ब कवि की ठोस रूपोपासना पिगन 
की रूपोपासना से अलग है । 

उन्नीसवीं शताब्दी के दाशनिकों का विश्वास था कि मानव सम्यता के 
प्रथम युग में मनुष्य ने भय और कोतूहलवश नाना अदृष्ट शक्तियों के नाना 
रूपों की कल्पना की थी; परन्तु वर्तमान शताब्दी के न्तत्वशात्र के नये 
श्राविष्कारों ने इस विश्वास की जड़ दिला दी है। आज संसार को जिन 
जातियों को आदिम श्रेणी का समझा जाता है, उनमें बिना किसी अपवाद के 
इस बात का अभाव पाया जाता है। इसके अतिसिक्ति ज्यों-ज्यों पुरानो जातियों 
के पुराने इतिहास का प्रकाशन होता जा रहा है, त्यों-त्यों यह बात प्रकट 
होने लगी हैं कि भयमूलक रूपों की कल्पना मध्यवर्ती स्थिति की उपज है, 
श्रादिम की नहीं । प्रागैतिहासिक युग के चित्रित दीवालों गुफाओं और शास्त्र 
झआादि के अध्ययन से नृतत्व-वेत्ताओं ने निष्कर्ष निकाला है कि आदि मानव 
की रूप-सूष्टि के दो कारण थे | प्रथम यह कि आठिमानव का विश्वास था कि 
जिस चीज़ का चित्र बनाया जाता है, वह वस्तुतः बढ़ा करती है; अगर एक 
हरिण का चित्र बनाया गया, तो वन में अनेक हरिणो की वृद्धि होंगी। एक 
बादल का श्रंकित करना श्राकाश में बादलों की बद्धि का उपाय समझा जाता 
था। दूसरा कारण यह था कि आदिमानव चित्रों को वास्तविक वस्तु का 
प्रतिनिधि समझता था, अतएवं उसके पास किसी चीज के चित्र रहने का 
मतलब यह था कि सचमुच उस वस्तु पर उसका अधिकार होगा। जब 
जे, जी, फ़ेज़र ने पहले पहल इस निष्कर्ष का प्रकाशन किया, तो सारे यूरोप में 
इसका बढ़ा जबरदस्त विरोध किया गया। कहा गया क्रि ये स्वप्नप्रसूत विचार 
हैं, कपोल-कल्पना है--असत्य है; पर सन्‌ १६०३ ई० में जब एस० रेनेक 
ने तगभग १२०० प्रागैतिहातिक चित्रणों को प्रकाशित किया, तो विरोध ठण्डा 
पड़ गया। देखा गथा कि इन चित्रों में सबके सब दूध देने वाले पशुओं, 
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दरिणों, घोड़ों श्रोर बकरियों के थे। इस अणी की रूपसूह्टिं को तान्त्रिक सूछ्ठ 
'मैजिकल क्रिएशन” कहते हैं | 
यह देखा गया है कि मनुष्य जब्र हाथ से चित्र खाँचने लगता है, उसके 
बहुत पहले से ही बह मन में उसकी कल्पना किए रहता है। इसलिये तान्त्रिक 
सृष्टि ही मनुष्य की आदि मानस सृष्टि रही होगी | हिन्दुश्नों के बेद यद्यपि आ्रादि 
मानव-सम्यता के प्रतिनिधि नहीं हैं; परन्तु वैदिक मन्त्रो में तान्त्रिक सुष्टि के 
मानस-रूप का आभास हम पाते हैं। जो हो, मनुष्य ने रुभ्यता के शिखर पर 
चढ़ने के लिये जो दूसरी सीढ़ी बनाई वह तान्ब्रिक स॒ष्टि के सबंथा विपरीत थी ! 
अब उसे धोरे-घीरे अनुभव होने लगा था कि हिरन का चित्र बनाने से ही 
हिरन नहीं बढ़ते, गाय के अंकित होते ही उसके घर दूध की नदी नहीं बहने 
लगती--कोई शक्ति है जो इस तान्त्रिक नियम में बाधा पहुँचा रही है | यह 
शक्ति भयानक है| वह गायों का संहाार कर सकती है, वह वन को निःसत्त्व बना 
देती हैं, वह घर के बच्चा पर भी हमला करती है। ज्यो-ज्यों मनुष्य सम्यता की 
दोड़ में आगे बढ़ने लगा, त्यो-त्यों वह इस शक्ति की विकरालता श्रतुभव 
करने लगा | के+त ।4+ चना ही नहीं, उसने देखा कि यह शक्ति अ्नेकरूपा 
है--इसको पूजा होनी चाहिए | यहीं से भयमूजक रूप की सुष्टि आरम्भ हुई । 
मनुष्य का मन कुछ ओर अआगे बढ़ा। उसने देखा, विकराल शक्ति 
की पूजा हो रही है, तो भी भयजनक अवस्था का अन्त नहीं होता । उसने 
अनुभव किया कि केवल्ल विकराल शक्ति भर ही सत्य कुछ नहीं हैं, कुछ और 
है, जो इसकी पूजा के बिना भी संसार की रक्षा कर रहा है ओर पूजा होने पर 
संसार का नाश कर सकता है। वह अकेले ही पैदा कर सकता है, अ्रकेले ही 
रक्षा कर सकता है, अकेले ही संहार भी कर सकता है। हवा उसीके इशारे 
पर नाच रही है समुद्र उसीके इशारे पर मौन-गम्भीर मुद्रा से श्राकाश की 
ओर ताक रहा है, सूर्य उसीके इंगित पर जल रहा है। वह महान है, वह ब्रह्म 
है, वह ब्यापक है । 


३५. अहम का रूप 


ओर उसका रूप ? संसार में ऐसा क्या है, जो उसका रूप न हों 
क्‍या है, जो ठीक-ठीक उसका रूप बता सके १ बह यह भी नहीं, वह भी नहीं, 
ऐसा भी नहीं, वेसा भी नहीं,--नेति, नेति, नेति ! मगर मनुष्य के भीतर का कवि, 
उसके भीतर का कल्लाकार, उसमें का मनीषी इसकी सुष्टि करेगा ही | संधे र्स्ते 
न हो सकेगा, तो टेढ़े से चलकर, भीतिक रूप से काम न चलेगा, तो अभिनव 
कल्पना के बल पर । वह अनन्त है; पर मनुष्य उसकी अ्रनन्तता को अभिव्यक्त 
कैसे करेगा | उसके पास क्या है, जो अनन्तत्व को रूप दे सके ? है क्‍यों नहीं । 
वह जो शंद्व में एक आवत है, घुमाते जाओ; पर समाप्त होने का नाम नहीं 
लेता--न स्थान में और न काल में--उस आवतं मात्र को अनन्तत्व का 
प्रतीक क्‍यों नहीं माना जा सकता १ इस आवते को आधार करके स्वस्तिक और 
प्रणव की रचना हुईं । ब्रह्म शान्त है; पर शान्ति को रूप कैसे दिया जाय ९ 
मनुष्य ने उसकी भी कल्पना की । सारांश, उसने अरूप को रूप देने के नाना 
उपाय आविष्कार किए और यहीं से प्रतीकमुचक स॒ष्टि का सूत्रपात हुआ । 

मनुष्य ने ब्रह्म को व्यापक समझा; परन्तु इस व्यापकता और सबं- 
शक्तिमता की कल्पना के कारण उसका मन सदा अपने को उस शक्ति के 
नीचे समझता रहा-। धीरे-धीरे उसने ब्रह्म को ईश्वरः नाम दिया। ईश्वर 
अर्थात्‌ समर्थ, ऐश्वयमय इस ऐश्वर्यत्रेष के कारण मनुष्य ने उसे अपने से 
ग्रलग समझता, अपने से बड़ा समझा, अपना डद्धारकत्तों समझा | इस मनो- 
त्रृति को घरार्मिक मनोद्ञात्त कहते हैं; परन्तु साथ द्वी मनुष्य यह सदा समझता 
रहा कि वह ब्रह्म है, वह व्यापक है, वह हमसे अलग नहीं । इस मनोदृत्ति को 
दाशनिक कहते हैं| ये दोनों बातें मनुष्य की सभ्यता के विकास में बहुत बढ़ा 
हाथ रखती हैं। समय-समय पर इन दोनों इत्तियों में कभी यह, कभी वह प्रबल 
होती रहीं । इसके फलस्वरूप संसार में नाना प्रकार के घम-मत और दाशनिक, 
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मतवाद पैदा होते रहे | इन दोनों मनोवृत्तियों के फल-स्वरूप मनुष्य-जाति ने 
अनेक प्रकार के चित्र, मूर्ति, मन्दिर आदि निर्माण किए, अनेक गीति, कविता 
आर नाटक लिखे; ललित कला की अभूतपूर्व समृद्धि सम्पादन की; पर सर्वत्र 
वह कभी धार्मिक और कभी दाशनिक मनोद्धत्ति का परिचय देता रहा | 
ग्रचानक मध्यकाल की भारतीय साधना में हम एक प्रकार के कवियों 
ओर चित्रकारों को एक अभिनय स्टि में तल्‍लीन देखते हैं | वे मानते हैं कि 
उस शक्ति में ऐश्वर्य है--इसलिये निश्चय ही वह बड़ी है, अभेद्य है, अच्छे 
'है। साथ ही वे यह भी स्वीकार करते हैं कि वह ब्रह्म है, वह व्यापक है--काल 
में भी और स्थान में भी; अथांत्‌ वह अनादि है, अनन्त है, अखण्ड है, सना- 
तन है, पर ये दोनों उसके एकाड्ी परिचय हैं। ऐश्वर्य भी उसका एक आग है, 
बअह्मस्व भी उसका एक अ्रंश है, इन दोनो को श्रतिक्रान्त करके स्थित है उसका 
माघधुय । इसका साक्षास्कार होता है प्रेम में ! जहाँ वह साधारण-से साधारण 
ग्रादमी का समानधर्म है। वही, इस प्रेम की प्यास में श्रपना सब्र कुछ भूल 
जाता है, वही अ्रह्दीर की छोहरियों के सामने नाचता है, गाता है, कल्लोल 
“करता है-- 
जाहि श्रनादि श्रनन्‍न्त अखण्ड अछेद अमेद सुवेद बतावें। 
ताहि अहीर की छोहरियों छुछिया भरि छाॉछ पे नाच नचावें | 
जो उसे शानमय समझते हैं, ब्रह्म समझते हैं, वे उसके एक श्ंश को 
जानते हैं; पर जो उसे प्रेममय समझते हैं, वे उसके सम्पूर्ण अ्रंश को जानते 
हैं ।* ये कवि और साधक ही प्रथम बार साहस के साथ कैहते सुने जाते कि 
“मोक्ष परम पुरुषाथ नहीं प्रेम ही परम पुरुषार्थ है--'प्रे मा पुमर्थों महान ।! 








& श्री म्द्धागवत ( १--२-११ ) में एक श्लोक आया है-- 
विदन्ति तश्वरवविदुस्तत्व॑ यजज्ञानमदयम । 
अह्ति परमात्सेति भगवानिति शब्धते ॥ 
इस श्लोक के आधार पर वेष्णव आचार्यों ने परम-पुरुष के तीन 
ऋूपो का वर्णन किया है--अछा, परमात्मा और भगवान्‌ | अरह्म भगवान्‌ के डस 
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इस मध्यकाल की साधना के समानान्तर चलने वाली एक दूसरी प्रचंड 
प्रम-धारा यूरोप में उसी काल में आविभत हुईं थी। वह थी ईसाई-साधना । 
प्राचीन यहूदियों के घम-प्रन्थो के अनुसार यह संसार ख्‌ दा के हाथ से खिसक- 
कर गिरा हुआ यन्त्र है। इतीलिये यह पापमय है) इसमें पैदा होने वाले 
मनुष्य स्वभावतः ही पापमय हैं। इनके ओर ईश्वर के बीच एक बड़ा भारी 
व्यवधान रह गया है। इसी व्यवधान के कारण मनुष्य--पापात्मा--भगवान 
के पवित्र संसगं से बच्चित होकर शैतान का शिकार बन गया है। मनुष्य की इस 
टरवस्था से करुणा-विगज्षित होकर प्रभु इईंसा मसीह ने श्रवतार धारण करके 
इस व्यवधान को भर दिया | जिसके सिर पर उस करुणामूर्ति ने हाथ रख दिया, 
वही तर गया। पतितों पर इसकी विशेष दृष्टि है, दीनों की पुकार पर वह दौड़ 
पड़ता है, श्रार्तों को वह शरण देता है-- अदभुत प्रेममय है वह पतित-पावन, 
वह दोन-दयालु, वह अशरण-शरण ! 
रूप का नाम है, जो विशुद्ध ज्ञानमय है, ज्ञान मार्ग के डपासक इस रूप की 
डपासना करते हैं। इसमें ज्ञाता और ज्ञेय का भेद नहीं रहता । जिस प्रकार 
चमचतच्तु से सूर्य-मण्डल के नाना विजातीय पदार्थ, जिनमें सेकड़ों मील 
विस्तृत प्रन्धकारमय दरार भी हैं, एक ही ज्योति के रूप में दिखाई देते 
हैं, उसी प्रकार भगवान्‌ का नाना शक्तिमय और गुणमय रूप ज्ञानम्य 
ही दिखाई देता है ( ब्रह्म संहिता £. ४६ ) | परमात्मा योगियों का डपास्य 
है । इसमें ज्ञाता और श्षेय में भेद रहता है। जिस प्रकार सूर्य बहुत दूरी 
पर रहकर नाना पदार्थों के नाना रूपों में अ्रकाशित होता है, उसी प्रकार 
श्रीकृष्ण अचिन्त्य शक्ति के द्वारा नाना पदाथों में 'परमात्म--रूप!” से 
प्रत्यक्ष होते हैं ( श्रीमद्भागवत १, ६. ४२ )। प्रेमियों के निकट भगवान्‌ का 
पूर्ण रूप प्रकट होता है । इस रूप को “भगवान कहते हैं । वेष्णव आचार्यों 
ने बताया है कि श्रीकृष्ण ही भगवान्‌ हैं । ( दे०--जीव गोस्वामी का 
सागवतसन्दर्भ और भागवत के ऊपर उद्ष्टत श्लोक पर महाप्रश्चु चल्लभाचाय, 
श्री जीवगोस्वामिपाद ओर श्रीविश्वनाथ चक्रवर्तों की दीकाएँ । ) 
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मध्यकाल की भारतीय साधना में भी श्रीकृष्ण या श्रीरामचन्द्र ठीक 
इसी प्रकार दिखाई देते हैं। कहीं हम उन्हें मांताशी गीध 'जटाऊ की धूरि जटान 
सो! फारते देखते हैं, कहीं अ्रस्पुश्य शबरी के जूठे बेरों को प्रेम--सहित चग्बते 
देखते हैं, कहीं दीन सुदामा के पैरों को अआॉसुन के जल सो? घोजे दे-बने +-ठीक 
उसी प्रकार का पतितपावन का रूप, दीन-दयालु रूप, अशरण-शरण रूप ! 
मगर वैष्णव कवि यहीं आकर नहीं रुकता। ईसाई साधक की विगलद्वाष्पा 
भावुकता ही उसकी नेया पार कर देती है, उसे आगे जाने की ज़ेरूरत नहीं; 
पर बैष्णव कवि नेया पार करने की चिन्ता मे उतना समय नष्ट करना नहीं 
जानता । उसे अ्रथ नहीं चाहिए, धम नहीं चाहिए, मोज्ष नही चाहिए--चाहिए 
भक्ति, चाहिए प्रेम-- 

अरथ न घरम न, काम नहि, गति न चहों निरवान, 
जनम जनम रघुपति भगति, यह वरदान निदान । 

संसार के उपासना के इतिद्दास में रूपों की उपासना की कमी नहीं है । 
परन्तु, कहाँ है वह साइस, वह प्रेम पर बलिदान कर सकने की श्ररुत कज्षमता, 
जो मध्यकाल के इन साधक कवियों ने ठोस रूप के प्रति प्रकठ की है |--- 

या लकुटी अरू कामरिया पर राज तिहूँ पुर को तजि डारोौ, 
आठहु सिद्धि नवौं निधि को सुख नन्द की थेनु चराइ भिसारो | 
यह उपास्य रूप की चस्म--सृष्टि है, इसके आगे रूप को रचना 
असम्भव है। यहाँ आकर भगवान मनुष्य के अपने हो जाते हैं, वह बड़े 
भी नहीं, छोटे भी नहीं, हमारे हैं हमारे माता-पिता हैं, भाई-बहन हैं, सखा-- 
सखी हैं, प्रमी-प्रेमिका हैं, पुत्न-पुत्री हैँं-हम जो चाहें वही है | वेदों और 
पुराणों ने जिसका कोई उपयक्त पता नहीं बताया, इंजील और कुरान जिसकी 
व्याख्या करते थक गए, दर्शन और घर्मे-प्रथ जिसका कोई सन्धान न पा सके, 
वहीं कितना सहज है, कितना निकट ! बह हमारा प्रेमी है [-- 
पव्रह्म जो भाष्यो पुराननि में 
तेहि देखयो पल्लोटत राधिका पायन !! 
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हमारे आलोच्य काल में रूपोपासना की एक बहुत ही सुन्दर परिणति 
हुई | यह कान्तारति या मधुर भाव की उपासना कही जाती है। इस श्रेणी के 
भक्तों के अनुसार भगवान्‌ के साथ जितने भी सम्बन्ध हो सकते हैं उनमें मधुर- 
भाव या कान्‍्तारति का सम्बन्ध सर्वाधिक मनोरम है। तीन प्रकार के भक्तों में 
इस साधना ने तीन रूपों में अपने को प्रकट किया है। निशु णमार्गों भक्तो में, 
सूफी साधकों में और संगुणमार्गी भक्तों में, इनमें निगु ण मार्गों भक्तों ने जब्र 
तब प्रेमावेश में आकर भगवान्‌ के प्रति मधुरभाव के पद कहे हैं । उनकी 
साधना का प्रधान और प्रथम वक्तव्य यही नहीं है। कबीर दादू आदि भक्तों 
ने ओर बातों के बीच इस मधुर प्रेम सम्बन्ध की भी चर्चा की है। कबीर के 
दोहों में इस कान्तारति का बहुत दी सुन्दर परिपाक हुआ है, विशेष करके 
विरद्दवस्था की उक्तियों में--- 
यह तन जालो मसि करों, ज्यों धूश्नोँ जाइ सरग्गि | 
मति वे राम दया करें, बरीस बुझाबे श्रग्गि॥ 
अंखडियोँ छाय पड़या, पंथ निह्वारि निह्वारि । 
जीहिड़ियाँ छाल्या पद़या, नांव पुकारि पुकारि॥ 
नेनां भीवरि श्राव तूं, ज्यों ही नैन भपेडं। 
नां हम देखों और कूँ, नां तु देखन देखे ॥ 
इसी प्रकार उनके पदों में भी प्रिय से मिलने की श्रपार व्याकुलता का 
पता चलता है। इन पदों में सबंध उद्योग भक्त की और से ही होता है। भत्त 
रूपी प्रिया द्वी भगवान्‌ रूपी प्रिय के पास जाती है उसके पेर कॉँपते रहते हैं, 
शरीर में पसीना छूटता रहता है, उस देश की रीति की जानकारी का श्रभाव 
मन को उन्मयित करता रहता है, पिया की ऊँची अ्रटरिया की कल्पना से साइस 
टूटता रहता है। इसीलिये कुछ विद्वानों ने इन बाणियों में सूफी प्रभाव बताया 
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है | कहीं-कहीं तों यह प्रभाव बहुत स्पष्ट है, पर कहीं-कहीं खींचतान के द्वारा 
इसे सिद्ध करने का प्रयत्न किया जाता है | 

इस देश में म॒ुध्लिम शासन के सूत्रपात होने के पहले से ही सूफ़ी 
साधक आने लगे थे। मुसत्मान लोग एकेश्वरवादी हैं इसीलिये बहुत लोग 
मुस्लिम सूफ़ी साधकों को भी एकेश्वरवादी समभ लेते हैं | बहुत लोग हिन्दुश्रों 
के पुराने अन्यों में आए हुए अद्वेतवाद से एकेश्वरवाद को अभिन्न मानते हैं । 
उन्नीसवीं शताब्दी में कई सुधारक आन्दोलन हुए हैं जिनमें उपनिषदों के 
अद्वेतवाद को मुसलमानों के एकेश्वरवाद से अभिन्न मान लिया गया है। 
परन्तु सूफ़ी लोग ठीक एकेश्वरवादी नहीं हैं। उनका विश्वास बहुत-कुछ इस 
देश के विशिष्टाद्रौतवादी दाशंनिको की भॉति है | विशिष्टाद्वोतवादी 
दार्शनिकों का व्यावद्वारिक धर्म भी भक्ति ही है ओर इन साधको का व्यावद्यरिक 
घर्म भी भक्ति ही है। निस्सन्देह इन साधकों की मधुर भक्ति भाषना ने हमारे 
देश के सन्तों को भी प्रभावित किया है और इन्होंने भी इस देश से बहुत कुछ 
अहण किया है। न 

इन साधकों की भक्ति-भावना इनकी लिखी प्रेम गाथाशओं में अ्रभिव्यक्त 
हुई है । इन प्रेम गायाओं में सर्वश्रेष्ठ है प्मावत | यह मलिक मुहम्मद जायसी 
नामक प्रसिद्ध सन्त-भक्त की रचना है। इसमें कबि ने पद्मावती के जिस अ्रपूर्ष 
पारस रूप का बणणन किया है वह अपना उपमान आप ही है। कवि जब 
पद्मावती के रूप का वर्णन करने लगता है तब उसका सम्पूर्ण अ्रन्तर तरल 
होकर दरक पड़ता है। पारस रूप वह रूप है जिसके स्पश से यह सारा 
संसार रूप ग्रहण कर रहा है | पद्मावती में वही पारस रूप है ? पद्मावती के रूप 
वर्णन के बहाने भक्त कवि वस्तुतः भगवान्‌ के प्रभाव का वर्णन किया है। 
पद्मावती ने मानसरोवर में स्नान करते समय जरा-सा हँस दिया और फिर 

नयन जो देखा कंवत्त भा, निरमल नीर समीर । 
हँसत जो देखा हँस भा, दसन ज्योति नग हीर ॥ 

अलाउद्दीन जैसे अ्धम पात्र ने भी जुरा-सा दर्पण में उस रूप का 

आभास पाया था, परन्तु 'होता है दरस परस भा लॉना | धरती सरग भयऊउ 
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दुइ सोना |? इस रहस्य मय पारस रूप का आभास देने के लिये जायसी ने 
अत्यन्त घामिक दृश्यों की योजना की है। वे सदा लौकिक दीप्ति और सौदसयं. 
का अत्थापन करते हैं परंतु विशेषणों और क्रियाश्रों के प्रयोग कोशल से अलौ- 
किक दीघि की ओर मोड़ते रहते हैं । उन्होंने इस प्रकार एक अपूर्व काव्य की 
सृष्टि की है। 

लोौकिक जैसी दिखनेवाली कहानी का आश्रय लेकर सूफ़ां कवियों ने 
आध्यात्मिक मधुर भाव की साधना का संकेत किया है। प्रियतम सबके हृदय 
में व्याह्त है पर मिल नहीं रहा है 'पिठउ हिरदय महेँ भेंट न होई | को रे मिलाप 
कहो केहि रोई !! और फिर धरती और सरग--सीमा और असीम--तो सदा 
ही मिले हुए थे, न जाने किंसने इन्हें अलज्लग कर दिया है--“घरती सरग मिलते 
हुते दोऊ । को रे मिनार के दीन्द बिछोऊ !” न जाने कब घरती और सरग का 
विछोद हुआ, न जाने कैसे यह विछोह हुआ | आज भी उस वियोग की 
व्याकुल वेदना से समूची--प्रकृति विद्द है। आज भी सूरज लाल होकर ड्रचता 
है, आज भी मजीठ और ठेसू लाल दिखाई दे रहे हैं; आज भी गेहूँ का दिया 
फटा जा रहा है, आज भी नदी व्याकुल भाव से दौड़ रही है। यह प्रेम 
उद्दाम है । 

जायसी ने पद्मावत में जिस उद्दाम प्रेम का वर्णन किया है वह आदश 
झोर ऐकान्तिक प्रेम है। उसमें लोक-मर्यादा का अतिक्रम दोष नहीं गुण समझा 
जाता है। यह प्रेम सोहेश्य भी है। लोकिक प्रेम के बहाने कवि सदा अलौ- 
किक सत्ता की ओर इशारा करता रहता है। जहाँ दूसरे कवि पात्रों की श्रन्त+ 
वृत्तियों के चित्रण द्वारा पात्र के विशिष्ष्ट व्यक्तित्व को चमकाने का प्रयत्न करते 
वहाँ भी जायसी अलौकिक पारमार्थिक सत्ता की व्यंजना करना अपना प्रधान 
लच्य समझते हैं। उदाहरण के लिये जहाँ पद्मावती सखियों के साथ हास- 
परिद्यास और जतल-क्रीड़ा करती है वहाँ भी कवि उनके स्वभावगत वैशिष्टथ और 
अन्त: वृत्ति निख्वण की ओर एकदम ध्यान न देकर पारलौकिक सत्ता की ओर 
इशारा करता है। उनकी जल-क्रीड़ा, हार खोजना आदि प्रत्येक अवसर को 
परमाथपक्ष में ले जाने को उत्सुक है। विरह के उत्पन्न मार्मिक प्रसंगों में ककि 
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प्रायः पारमाथक सत्य की ओर ही अपने पाठक का ध्यान आरक्ृष्ट करता है। 
इस प्रकार विधिवहिमू त ऐकान्तिक और सोदेश्य प्रेम के चित्रण का फल यह 
हुआ है कि कवि विशिष्ट स्वभात्र को प्रकट करने वाली श्रन्तत्नत्तियों के निरूपण 
में उदासीन हो जाता है। 
विरह 

जायसी का बिरह-वर्णुन कहीं-कहीं अस्थुक्तिपूर्ण होने पर भी गांभीय॑ से 
रिक्त नहीं है विरह की मात्रा का आधिक्य सूचित करने के लिये जायसी ने 
जिस अह्ात्मक या वल्तुब्यजनान्मक शेज्ञी का आश्रय लिया है वहाँ कहने 
के आधार भूत वस्तु के हेतु कल्यना की ओर ही उनकी अधिक प्रवृत्ति है। 
विरह ताप के श्रतिरिक्त उसके श्रन्य अंगों का विन्यास भी जायसी ने अपनी 
उसी हृदयदारिणी और व्यापकत्व विधायनी पद्धति से किया है जिसमें 
वाह्य प्रकृति को मूल आम्यन्तर जगत के प्रतिवित्र के रूप में चित्रित किया 
गया है। प्रेमयोंगी रतनसेन के विरहृ-व्यथित हृदय का भाव हम सूर्य, चंद्र, 
पेड़, पक्षी आदि सबम देखते हँ-- रोबँ रोबें वे रात जो फ़ूटे ), नागमती के 
आँसुओं से सारी सष्टि ही खिंची- सी चित्रित की गई है। आचार्य शुक्ल के 
मतानुसार नागमती का विरह-वर्णुन हिन्दी साहित्य में एक अद्वितीय वस्तु है। 
नागमती की विरद्याबस्था वह पविन्न पुश्यदान है जिसमें सभी जड़-चेतन श्रपने 
सगे-से दिखाई देते हैं। हृदय की इस उदार और व्यापक दशा का चित्रण 
कवियों ने प्रेम-विरह के प्रसंग में ही किया है, अ्रन्य रसों के प्रसंग में नहीं | 
यह जड़-चेतन पशु-पत्षियों के प्रति सहानुभूति केवल एक पक्ष सामांजस्थ ही है, 
उन्‍्माद नहीं है, दुसरे पक्ष से भी इनमें समवेद्ना और सहानुभूति प्राप्त होती 
है। पद्मावती से कहने के लिये नागमती ने जो संदेश भेजा है उसमें मान गर्व 
आदि का लेश भी नहीं वह अत्यन्त नम्रशील और विशुद्ध प्रेम है । 


ु सफ़ीमत 
सूफ़ोमत धम के ज्षेत्र में ऐकान्तिक भगवतप्रेम का प्रचारक है। 
“उसको तुलना बहुत-कुछ रागानुगा भक्ति से की जा सकती है । दोनों में इतना 
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साम्य है कि किसी-किसी पंडित ने रागानुगा कृष्ण-भक्ति को सूफ़ीमत का प्रभाव 
तक कह दिया । इस मत के अनुसार मनुष्य के चार विभाग है ;--नक्षत 
अर्थात्‌ विषयभोग बृत्ति । रूह ( आत्मा ), कल्च (द्वदय ) ओर अक्ल' 
( बुद्धि ) | कह्च या हृदय एक भूतातीत पदाथ्थ है, उसी पर दृश्य वस्तु का 
प्रतिवित् पड़ता है । यद्यपि दृश्य स्थूल वा्तु अनित्य हैं पर उसकी भावना नित्य 
है कल्ब पर ही दृश्य वस्तुओं के प्रतितित्र अंकित होते हैं। सूफी लोग स्वर्य॑ 
स्वीकार करते हैं कि उनको बहुत-कुछ भारतीय ज्ञानियों से प्राप्त हुआ है। ऐसा 
जान पड़ता है कि ये बातें भारतीय योगशासत्र से +५'-जुनती हैं। जगत्‌ 
चार प्रकार के बताए गए हैं--अ्रालमे नासूत ( भौतिक जगत्‌ ) आलमे 
मलकूत ( चित्‌ जगत्‌ ) आलमे जबरूत ( दद्गातीत आनन्द जगत्‌ ) और 
आलमे में लाहुत ( सत्‌ या पारमार्थिक त्रह्द जगत्‌ । नासूत मानवज्ञोक है, 
मलकूत अद्ृश्यलोक है, जब्ररूत (उच्चतम लोक ) लाहूत परमलोक हैं। कुछ 
सूफ़ी एक ओर जगत्‌ या लोक की कल्पना करते हैं जिसे आलमे मिशाल या 
समलोक नाम दिया गया है। इसमे जो पास्मार्थिक सत्ता है उस उसके ठीक- 
ठीक प्रतिवित्र के लिये कल्चर का स्वच्छु होना आवश्यक है। इसके जिये जिक्र 
( नामस्मरण ) ओर मुराकचत ( ध्यान ) आवश्यक है । 

इस मत के अनुसार साधक की चार शअ्वस्थाएँ हँ--शरीत्रत ( याव 
शासत्रसमत वैधमागं, तरीक॒व अर्थात्‌ बाह्य क्रिया-कलाप से मुक्त होकर केवल 
हृदय भी शुद्धता द्वारा भगवद्ध्यान श्रौर हकीकत मारफ़त अर्थात्‌ विधि-निषेध 
से परे की सिद्धावस्था । 

समाधि की अ्रवस्था का नाम हाल है। इसके दो पक्ष हैं। त्याग पक्ष 
में साघक क्रमशः अपने को जगत्‌ के अन्य पदार्थों से मिन्न समझने का भाव 
त्याग देता है और धीरे-धीरे उसका अहंभाव नष्ट हो जाता है और उसे प्रेम 
का नशा छा जाता है। फिर दूसरा पक्ष अर्थात्‌ प्राप्ति का माग॑ आरंभ होता 
है, प्रथम अवस्था बका होती है जब वह परमात्मा में स्थित होता है, दूमरी बन्द 
या उल्लाप्तमयी मत्तावस्था आती है और अन्त में पूण शान्ति को प्राप्त 
करता है। 

१४ 
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सूफ़ी काव्यों में नायक का घरबार छोड़कर निकल पड़ना और वियोग 
की दशा में श्रपने को समस्त जगत्‌ से अ्रभिन्न देखना प्रथम पक्ष की साधना 
है और प्रेम की उद्दामता, प्रिय की प्राप्ति और उसके लिये आ्रत्मविषजंन 
अन्तिम अ्रवस्था की । 


२७, मधुररस की साधना 


“मधुर! नामक भक्तिरस के विचार का उत्थापन करते समय श्री रूप- 
गोस्वामी ने भक्तिरसासृतसिन्धु अन्य मे लिखा है आत्मोचित विभावादि- 
द्वारा मधुरा रति जत्र सदाशय व्यक्तियों के हृदय में पुष्ट होती है, तब उसे मधुर 
नामक भक्तिरस कहते हैं| यह रस उन लोग के किसी काम का नहीं जो 
निद्वत्त हो (श्रथात्‌ , जैसा कि जीव गोस्वामी ने “निवृत्त' शब्द का अथ किया 
है, प्राकृत &ंगाररस के साथ इसकी समानता देखकर इस भागवतरस से भी 
विरक्त हो गए हों); फिर यह रस टुरूह और रहस्यमय भी है; इसलिये यद्यपि 
यह बहुत विशाल और वितताडु है, तथापि संक्षेप में ही लिख रहा हूँ? :-- 

अपत्मोचितविभावाद्येः पुष्टि नीता सता हृदि । 
मधुराख्यो भवेद्‌ भक्तिरतोडसो मधघुरा रतिः ॥ 
निवृत्तानुपयोगिवाद दुरूहत्वादय॑ रसः। 
रहस्थत्वाच्च॒ संक्षिप्य वितताड़ीडपि लिख्यते ॥ 

गोस्वामिपाद के इस कथन के बाद दुनियादारी की रूमटों में फँसे हुए 
किसी भी माध्श व्यक्ति का इस रस के सम्बन्ध सें लिखने का सद्जुल्प ही 
दुःसाहस है| फिर भी यह दुःसाहस किया जा रहा है, क्योंकि पहले तो गोस्वामि- 
पाद ने यद्यपि बढ़े कौशलपू्वंक इसकी दुरूदता की ओर ध्यान आकृष्ट कर 
दिया है, परन्तु कहीं भी ऐसा संकेत नहीं किया कि इस रस की चर्चा निषिद्ध 
है | दूसरे, भक्तिशाख्लकारो और अनुसक्त भक्तजनों की चर्चा करते रहने से 
--ऐसा विधान है--कि पहले श्रद्धा, फिर रति और फिर भक्ति अनुक्रमित 
होती 'है-- 

स्तां प्रसड्डान्मम वीर्यंसंविदों भवन्ति हृश्कशरसतायनः कथा । 
तज्जोप्रणा[टाध्वयवंगतब गति श्रद्धा रतिमक्तिरनुक्रमिष्यति ॥ 
(श्रीमद्धा० ३। २४२४) 


२१२ मध्यकालीन धर्म-साधना 


तीसरे, गोस्वामिपाद ने इसे उन लोगों के लिये श्रनुपयोगी बताया है 
जो निवृत्त हों श्र्थात्‌ इस रस के साथ श्ृंगार का साम्य देखकर ही विदक 
गये हों--उन लोगों के लिये नहीं जो »गाररस के साथ इसका साम्य देखकर 
ही इधर आकष्ट हुए हो। शात्रों में और इतिहास मे ऐसे अनेक भक्त प्रसिद्ध 
हो गए हैं, जो गलती से ही इस रास्ते आ पड़े थे और फिर जीवन का चरम 
लाभ पा लेने मे समर्थ हुए थे | कहते हैं, रसखान और घनानन्द इसी प्रकार 
इस रास्ते आ गये थे, सूरदात और तिल्वमड्भत गुल्ती से ही इधर आ पढ़े 
थे और बाद में वे क्या हो गये--यह जगद्विदित है । 

इन पंक्तियों के लेखक के समान ही ऐसे बहुत--से लोग होंगे जो 
साहित्य-चर्चा के प्रसड़ में दिन रात रत्यादिक स्थायी भावों तथा विभाव-अनुभाव- 
सख्भारीभाव आर सात्तिक भावों की चर्चा करते रहते होंगे या कर चुके होंगे । 
उन लोगों को यह जान रखना चाहिए कि भक्ति में केवल एक ही स्थायी भाव 
है--भगवान्‌ विषयक रति या लगन । अवश्य ही, भक्तों के खभाष के अनु- 
सार यह लगन पॉँच प्रकार की हों सकती है-- शान्त खभाव की, दास्य- 
स्वभाव की, सख्य-स्वभाव की, वात्सल्व-स्वनाव की और मधुर-स्वभाव की | 
इन पॉँचों श्वभावों के अनुसार रति भी पॉच प्रकार की होती है--शान्ता, 
प्रीता, प्रेयसी, अनुकम्पा और कान्‍्ता | जहाँ तक जड़ जगत्‌ का विषय है 
इनमे शान्ता रति सबसे श्रेष्ठ है ओर फिर बाकी क्रमश! नीचे पड़ती हुई 
अन्तिम रति कान्ताविषयक होकर श्यंगार नाम अहण करती है। जड़-विषयक 
होने से यह सबसे निक्ृष्ट होती है। परन्तु जड़ जगत है कया चीज ? ननन्‍्ददास 
ने ठीक ही कहा है कि यह भगवान्‌ की छाया है जो माया के दर्पण में प्रति- 


फलित हुई है-- क्‍ 
या जग को परछोद री माया दरपन बीच । 


अब अगर दर्पण की परछॉह की जॉँच की जाय तो स्पष्ट ही मालूम 
होगा कि इतमें छाया उह्दी पड़ती है। जो चोज ऊपर होती है, बह नीचे 
पड़ जाती है और जो नीचे होती है, वह ऊपर दीखती है। ठीक यही अवस्था 
रति को हुई है । जड़ जगत्‌ में जो सबसे नीचे है, वही भगवद्विषयक होने पर 
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इन ब्रज-सुन्दरियों में भी राघारानी सर्वश्रेष्ठ हैं, जिनके लोचन मदमत्त 
चकोरी के लोचनों को चारुता को हरुण करनेवाले हैं, जिनके परमाह्नादन 
वदनमण्डल ने पूर्णिमा के चन्द्र की कमनीय कीरति का भी दमन किया है, 
ग्विकल कलधौत-स्वरण-के समान जिनकी अंग-श्री सुशोभित है, जो मधुरिमा 
'की साक्षात्‌ मधुपान्री हैं -- 

इलउाद्चकोरीचास्ताचोरदष्टि- 
वंदनदमितराकारोहिणीकान्तकीर्तिः । 
तो पूनिवन्यिकथी - 
मंधुरिममधुपात्री राजते पश्य राधा ॥ 

जड़ादिविषयक शंगारादि रस के साथ इस अनिवचनीय मधुररस का 
एक औझौर मौलिक श्रन्तर हैं| अलकार-शास्त्रों में विज्वत शंगारादि रस केवल 
जड़ोन्मुख दी नहीं होते, उनके भाव की स्थिति भी जड़ में ही होती है। श्रलं- 
कार शात्त्र में बताया गया है कि <ंगारादि रसों के रत्यादिं स्थायी भाव संस्कार 
रूप से मन में पिथित रहते हैं| यह संस्कार या वाप्तना पूबजन्मोत्रार्नित भी 
होती है ओर इस जन्म की अनुभूति भी हो सकती है। अत्र श्रात्मा तो निलेप 
है, उसके साथ पूवजन्म के संस्कार तो आरा ही नहीं सकते; फिर स्थायी भाव के 
संस्कार आते कैसे हैं ? इसका उत्तर शाञ््रों में इस प्रकार दिया गया है कि 
आत्मा के साथ सूद्म या लिंग-शरीर भी एक शरीर से दूसरे में संक्रमित 
होता है| इस सूद्ठम शरीर में ही पाप-पुणय आदि के संस्कार रहते हैं । 
बृह्दारणयक-उपनिषद में कहा गया है कि यह आत्मा विशान, मन, श्रोत्न, 
पृथ्वी, जल, वायु आकाश, तेजस्‌ , काम, अकाम, क्रोध, अक्रोध, घम,आऔर 
अधरमम इत्यादि सच लेकर निगंत होता है। यह जैसा करता है, वैसा ही 
भोंगता है-- 

स॒ वायमात्म[ ब्रह्म विशानमयों मनोमयः प्राशमयश्चक्षुमंयः ओबन्रमय$ 
पुथिबीमण आपोमयों वायमय श्राक्ाशमयस्तेजोमयः कामसयोडकाममय: 
क्रोधषमयोडक्रोधमयो धर्ममयोडघर्ममय+ सर्वमयस्तयदेतदिदंभयोष्दोमय इति 


च् 
|] 
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 मधुररस की ताधना श्श्थ्‌ 


यथाकारी यथाचारी तथा भवति | साधुकारी साधुमंवति, पापकारी पाणे भवरति 
पुणय; पुण्येन कमंणा भवति पापः पापेन | 
द दारण्यक० ४)४।५ ) 
सांख्यकारिका में कुरीब-क्रीब इन सभी बातों को लिंग-शरीर कहा _ 
गया है | बताया गया है कि प्रकृति के तेईस तत्वों में से अन्तिम पाँच तो 
अत्यन्त स्थूल हैं, पर बाकी अठारहों तत्व सृत्यु के समय पुरुष के साथ ह्वी साथ 
निकल जाते हैं । जब तक पुरुष ज्ञान प्राप्त किये बिना मरता है, तब तक ये तत्व 
उसके साथ लगे होते हैं ( सां० का० ४० )। अब यह स्पष्ट ही है कि प्रथम 
तेरह अर्थात्‌ बुद्धि, अहंकार, मन ओर दसों इन्द्रिय प्रकृति के गुणमात्र, श्रतः 
सूक्ष्म हैं। उनकी स्थिति के लिये किसी स्थूल आधार की जरूरत होगी । 
पञ्मतन्मात्र इसी स्थूत्त आधार का काम करते हैं। उपनिषदों में इसी बात को 
. और तरह से कहा गया है। आत्मा का सत्रसे ऊपरी आवरण तो यह स्थूल 
. देह है ; इसे उपनिषदों में अन्नमय कोष कहा गया है | दूसरे आवरण क्रमश 
अधिक सूहरूम हैं, उनमें प्राशमथ, ज्ञानगय और आनन्दमय कोध हैं | इसका 
 अथ यह छुआ कि ध्थूल शरीर की अपेक्षा प्राण सुद्टम हैं; ठनकी अपेक्षा मन 
_ उसकी अपेक्षा बुद्धि और इन सबसे अधिक सूहछुम आत्मा है। भगवान ने 
गीता में इसी बात को इस प्रकार कहां है--- 


इन्द्रियाणि पराण्थाहुरिन्द्रियेभ्यः पर मन+ । 
मनसस्तु पर बुद्धियों बुद्धें: परतस्तु सः॥ 


वेदान्तशास्त्र में कई प्रकार से यह बात बताई गई है | कह्दीं इसके सनत्नह 
अवयव ब्रताए गए हैं--पाँच कमेन्द्रिय, पाँच ज्ञानेरिद्रिय, बुद्धि मन और पाँच 
प्राण ( वेदान्तसार १३ ); फिर आठ पुरियों का उल्लेख है ( सुरेश्वराचार्य का 
पशञ्नीकरणवातिक )-जिनमें पॉचज्ञानेन्द्रिय, पाँच क्मेंन्द्रिय, मन, बुद्धि, अहंकार, 
चित्त, पाँच मूतसूक्षम ( तन्मात्र ) अविद्या, काम ओर कर्म हैं। ऐसे ही और 
भी कई विधान हैं । इनका शास्त्रकारों ने समन्वय भी किया है ( वेदान्तसार 
१३ पर विह्वन्मनोरंजनी टीका )। यहाँ प्रकृत यह है कि स्थायी भावों के संस्कार 
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इसी लिड़-शरीर में हो सकते हैं। वह चूंकि जड़ है, इसलिये उसकी प्रवृत्ति 
जड़ोन्मुख होती है। अलंकारशासत्रों में यह बार-बर-समम्काथा गया है कि रस 
न तो काय है और न ज्ञाप्य। क्योंकि काय होता तो विभवादि के नष्ट होने 
पर नष्ट नहीं हो जाता, कारण के नए्ट होने से काय का नष्ट होना नहीं देखा 
जाता--स च न कार्यः, विभावादि विनाशेडपि तस्य सम्भवप्रसज्ञात्‌ ( काव्य- 
प्रकाश ४थे उल्लास ) परन्तु मघुररस आत्मा का धर्म है, यह स्थूल जड़ 
जगत्‌ की वस्तु नहीं है | उसके विभावादि, का कभी विलय नहीं होता, इसलिये 
उसके लिये सम्भवासम्भव प्रसद्ध उठता ही नहीं | 

रस कई प्रकार के हैं। सबसे स्थूल है अन्नमय कोष का आस्वाद्य रस | 
रसनादि इन्द्रियों से उपभोग्य रस अत्यन्त स्थूल और विकारप्रवण है। इससे भी 
ग्रधिक सूक्ष्म है मानसिक रस अर्थात्‌ जो रस मनन या चिन्तन से अस्वाद्य 
है । उससे भी अधिक सूक्ृषम है विशानमय रस, जो बुद्धि द्वारा श्रास्वाद्य है; पर 
यह भी जितना भी सूद क्यो ने हो, सूद्ममतम आनन्दमथय रस के निकट 
अत्यन्त स्थूत है | आत्मा जिस रस का अनुभव करता है, वही सर्वश्रेष्ठ भक्ति- 
रस है, जिसका नाना स्वभावों के भक्त नाना भाव से आस्वादन करते हैं। 
मधुररस उसीका सर्वश्रेष्ठ स्वरूप है। स्पष्ट ही है कि इसकी ठीक-ठीक धारण 
इन्द्रियों से तो हो ही नहीं सकती, मन और बंद्धि से भी नहीं हो सकती | वह न 
तो जिन्तन का जिषय है, ने बोध का (६ अर्लम्ग ४। दस 'विये नक्तिशासत्र, 
ने इसके अविकारी होने के लिये वहुत ही कठोर साधना का उपदेश किया है । 
रूप गोस्वामी ने इसलिये इसे ८ुरूइ कहा है। श्रोचेंतन्य मह्दाप्रभु कहते हैं--- 
तृण से भी सुनीच होकर, वृक्ष की अपेक्षा भा सहनशील' बनकर, मान त्थाग- 
कर, दूसरे को सम्मान देकर ही इरि की सेवा की जा सकती है--- 

तृणादपि सुनीचेन तरोरपि सहिष्णुना । 
अमानिना मानदेन सेवितव्यः सदा हरि $ ॥ 

इन्द्रिय, मन और बुद्धि का सम्पूर्ण निम्रह श्रौर वशीकरण जबतक न 
हो जाय, तत्र तक इस सुकुमार भत्तित्षेत्र में आने का अधिकार नहीं मिलता । 
लोक-परलोक के विविध भोगों की और मोक्ष सुख की कामना जब्च तक सवंथा 
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नहीं मिट जाती, तब्रतक इस मधुर प्रेम-राज्य की सीमा के अन्दर प्रवेश ही नहीं 
हो सकता | इसीसे यह सिद्धान्त बतलाया गया है-- 
भुनमुन्तपिद्या यावत्‌ पिशाची ह्ृदि बतते । 
तावत्‌ प्रेमसुखस्थान्न व्थम्न्दद्यों भवेत्‌। 
जम्नतक भोग और मोक्ष की पिशाचिनी इच्छा हृदय में वरतंमान है, 
तत्र तक प्रेम-सुख का उदय कैसे हो सकता है ! 
श्रीमद्धागबत में कह गया है--असत्‌ शास्त्रों में आसक्ति, जीविकों-- 
पाजन, तकवादपत्षाश्रवण, शिष्यानुबन्ध, बहुन्धान्वास, ब्याख्योंपयोग, महान 
ग्रारम्भ ये सब्र भक्ति चाहने वाले के लिये वजित हैं--- _ 
नासच्छास्त्रेषु सज्जेत नोपजीवेत जीविकाम्‌ । 
वादवादांल्यजेत्तकान्‌ पक्तु क॑ च न सश्रयेत्‌ |] 
ने शिष्याननुबध्नीत अन्धान्वेवाम्यसेब्दहून । 
न व्याख्यामुपयुझ्जीत नारम्भानारभेत्‌ ऋचित | 
( श्रीमद्धा० ७ | १३ । ६-७ ) 
इन बातो के लिये शास्त्रकारों ने बहुत से उपाय बताए है, जो न तो 
इस क्षुद्र प्रबन्ध में बताए ही जा सकते ओर न वे अनधिकारी लेखनी के साध्य 
के विषय ही हैं। इसीलिये इत चर्चा को और आगे नहाँ बढाया जा रद्द है। 
जब सारा अभिमान और अहंकार दूर हो जायगा, ज्ञान और पाए्डत्य शान्त 
हो २देँगे, तथ वह परमाराध्य जिसकी नत्यमान म्ुलता कर्णाप्रभाग अ्रलता के 
कारण मुखभश्री श्रत्यन्त मधुर हो उठी है, जिसका कर्णाग्रभाग अशोककलिका से 
विभूषित है, ऐसा कोई नवीन निकषा प्रस्तर के समान वेशवाला किशोर बंशी-रव' 
से मन श्रोर बुद्धि को बेबस कर डालेगा-- 
अ्रुवल्लिताएडवकलामथुराननश्री: कड्छेलिकोरककरम्ग्तिक्णपूरः । 
कौडयं नर्बननिकरषपलतुल्यवेषो बंशीरवेण सखि मामत्रशीकरोति ॥ 


परिशिष्ट 
सर आयेन्स्टेल बेन्स ने बढ़ी बोग्यतापूत्रक पूर्व के अध्ययनों ओर 
सेनन्‍्सस रिपोर्टों के आधार पर जातिमेद की समस्या की जाँच की थी। उन्होंने 
सेन्सस के तीन हजार से ऊपर जाने वाली जातियों को लगभग ५०० मोटे 
विभागों में बॉगा है| बेन्स के इस विभाजन में एक विशेषता यह है कि उसे 
साधारण पाठक बिना किसी वैज्ञानिक विवाद में पड़े आसानी से समझ सकता है | 
बेन्स ने चेहरों के भाव आदि की वैज्ञानिक विवेचना भी की है। यहाँ पाठकों 
की सुविधा के लिये बेन्स द्वारा विभाजिस जाति सूची दी जा रही है। भारत- 
विभाजन के बाद इस देश की जातियों में बड़ा भारी विकज्ञोभ हुआ है और 
बहुत-सी जातियों को सामूहिक रूप में स्थानान्तरित होना पड़ा है। 
सर आधेल्सटेन ने समूची भारतीय जनता को सात बड़े-बड़े विभागों में 
बॉटा है। ये सात भाग इस प्रकार है :--- 
१--विशेष श्रेणी [ इनके नाम आगे की तालिका में १ से ४३ तक दिये 
गये हैं। | 
२--आम-समाज [ इनके नाम आगे की तालिका में ४४ से २६१ तक 
दिये गये हैं। | 
३--मगौण पेशा वाले [ इनके नाम की तालिका २६४ से २६६ तक दी 
गयी है। | 
४--शहरी जातियों [ इनके नाम की तालिका २६७ से ३४२ तक दी 
गयी है। ] 
५--खानाबदीश जातियों [ इनके नाम ३४३ से ३६७ तक दिये गये हैं | | 
६--पहाड़ी जातियों [ इनके नाम रे६८ से ४६४ तक दिये गये हैं। | 
७--सुस्लिम जातियों की उपाधियाँ [ इनके नाम सूची में छोड़' दिये गये 
हैं | इनमें अरब, शेख़, सैय्यद, तुक, मुग़ल, पठान, बलूच और ब्राहुई हैं । | 
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सर आशेल्स्टेन की कई तालिकाओं के आधार पर आगे वाली तालिका 
बनायी गयी है। पर स्थान-स्थान पर आधुनिक जानकारी और व्यक्तिगत अभिज्ञता 
के बल पर कुछ थोड़ा-थोड़ा परिवर्तन भी कर दिया गया है| फिर भी वथासम्भव 
सर आशधेल्स्टेन के विचारों को ही प्रधान स्थान दिया गया है। 
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